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Opmerkingen vooraf 
Met 'missie' bedoelen we in eerste instantie 'opdracht'. We zullen het woord 
steeds nader specificeren (bij voorbeeld 'de missie die Christus had vanwege de 
Vader', of 'de missie die de Kerk heeft'). In het tweede deel zullen we 'missie'/ 
'missie van de Kerk' nader toespitsen en definiëren als 'dat zijn en handelen van 
de Kerk dat naar buiten gericht staat' (zie de introductie bij deel II). 
Met 'liturgie' bedoelen we het geheel van de eredienst (dit is het normale wester-
se taalgebruik), terwijl we met 'Liturgie' of 'Heilige Liturgie' de Eucharistie 
aanduiden (zoals algemeen gebruikelijk is in het orthodoxe taalgebruik). 
We beperken ons tot de Byzantijnse eredienst, zoals die nu in de Griekse en in de 
Slavische (met name Russische) wereld gevierd wordt (dit duiden we aan met het 
begrip 'orthodoxe liturgie'), en haar voorlopers. 
Met 'orthodox' bedoelen we - pragmatisch - datgene wat binnen de kerken die 
in communio staan met het Oecumenisch Patriarchaat, beleden en gevierd wordt. 
Wanneer we ons baseren op orthodoxe theologen, dan beperken we ons tot 
theologen binnen deze kerken (en sluiten de theologen en theologieën van de 
zogenaamde pre-chalcedonische orthodoxe kerken uit, hoezeer deze vaak ook 
inhoudelijk 'orthodox' zijn). Dit behoudens een enkele uitzondering in hoofdstuk 
1 van deel II, aangezien de missiologische reflectie binnen de Wereldraad dermate 
een gezamenlijk werk is van pre-chalcedonische en orthodoxe theologen dat een 
onderscheid hier geforceerd zou zijn. 
Met 'het westen' duiden we in deze studie dat deel van de wereld aan, dat 
cultureel en religieus in de invloedssfeer ligt van de Romana (en de daarbinnen 
opgetreden Reformatie). 
Voor wat betreft het gebruik van hoofdletters: we gebruiken 'Zondag' wanneer het 
gaat om het wekelijks christelijk feest, 'zondag' als het slechts gaat om een 
aanduiding van een dag in de week. Verder gebruiken we steeds hoofdletters als 
het gaat om centrale gegevens uit het Heilsgebeuren, om het Mysterie van onze 
Verlossing (zo bij 'Dood', 'Verrijzenis' enzovoort). We gebruiken ook hoofdlet-
ters voor die woorden die duiden op iets dat van God is, van God komt (zo bij 
voorbeeld voor 'Aanwezigheid'). We gebruiken verder 'Kerk' voor het geheel van 
de Kerk (het Lichaam van Christus), en 'kerk' voor een plaatselijke gemeente, een 
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nationale kerk, een manifestatie van de Kerk in een bepaalde tijd (zo bij voor-
beeld 'de oude kerk') of gebied (zo bij voorbeeld 'de kerk in het westen') alsook 
voor het kerkgebouw. Verder gebruiken we hoofdletters voor 'Christen'/'Christe-
nen' en voor 'Jood'/'Joden'. 
Voor de teksten aangaande de geschiedenis en de theologie van de Zondag in de 
eerste eeuwen maakten we veelal gebruik van de anthologie in Rordorf, Sabbat 
und Sonntag in der Alten Kirche (TC; 2), Zürich, 1972 (afgekort: Rordorf, 1972). 
Voor de teksten rond Pasen maakten we vooral gebruik van de anthologie in 
Cantalamessa, Ostern in der Alten Kirche (TC; 4), Bern/Frankfurt a. M/Las 
Vegas, 1978 (afgekort: Cantalamessa, 1978). 
Daarnaast gebruikten we de series: 
- J.P. Migne, Patrologiae cursus completus, Series Latina et Series Graeca, 
Parus, 1844-1890 (afgekort: PG en PL); 
- Corpus scriptorum ecclesiasticorum Latinorum, Wenen, 1866vv. (afgekort: 
CSEL); 
- Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium. Scriptores Syri, Leuven, 
1955VV. (oorspr. 1903w.) (afgekort: CSCO.S); 
- J. Mansi, Sacrorum Conciliorum nova et amplissa collectio, Graz, 1960-1961 
(oorspr. Florence, 1759vv.) (afgekort: Mansi) en 
- H. de Lubac, Sources Chrétiennes, Parijs, 1941w. (afgekort: SC). 
Verder gebruikten we de volgende uitgaves: 
- F. Funk, Didascalìa et Constitutiones Apostolorum, Paderborn, 1905 (afgekort: 
Funk, 1905) en 
- H. Denzinger, Enchiridion Symbolorum defenitiorum et declarationum de 
rebus fidei et morum, Freiburg i.Br./Bazel/Rome/Wenen, 199137 (oorspr. 1854) 
(afgekort: DS). 
Voor wat betreft het aangeven van de vindplaatsen van patristische teksten en 
teksten uit het vroege Christendom, hebben we gemeend die slechts daar volledig 
aan te hoeven geven (dat wil zeggen met auteur, titel, hoofdstuknummers en de 
vindplaats in een wetenschappelijke tekstuitgave) waar we zelfstandig een tekst 
behandelen. Daar waar we aangeven op welke teksten een auteur, die we in het 
kader van onze literatuurstudie bespreken, zich baseert, menen we te mogen 
volstaan met een korte verwijzing. Deze teksten zijn uiteraard gecontroleerd in de 
boven aangegeven wetenschappelijke tekstedities. 
De titels, hoofdstuknummers enzovoort van deze patristische werken en werken 
uit de vroege Christendom, geven we als volgt aan: Tegen de Ketterijen 2,27, of: 
Ireneüs, Tegen de Ketterijen, 2,27. Wanneer ook de vindplaats in een wetenschap-
pelijke tekstuitgave gegeven wordt (zie boven), volgt deze na de puntkomma. Bij 
voorbeeld: Ireneüs, Tegen de Ketterijen 2,27; SC 294, p. 264, of: Epist. Apost. 15; 
Cantallamessa, 1978, p. 30-33 (de wetenschappelijke vindplaats wordt dus 
aangegeven zoals gebruikelijk is voor moderne werken. 
Bij de datering van Vaderteksten volgen we de datering in B. Altaner en A. 
Stuiber, Patrologie, Leben, Schriften und Lehre der Kirchenväter, Freiburg/Bazel/ 
Wien, 1978, tenzij we de datering aangeven van de auteur die we behandelen. 
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Liturgische handschriften, zoals bij voorbeeld gebruikt in de historische studies 
over de Goede Week door Janeras en Bertonière, of in de studie van het officie 
door Mateos, werden niet gecontroleerd. Van deze handschriften is ook de 
datering aangehouden die de betreffende auteur geeft. 
Nieuwtestamentische bijbelcitaten nemen we uit de Bijbel. Vertaling in opdracht 
van het Nederlands BijbelGenootschap bewerkt door de daartoe benoemde 
Commissies, Amsterdam, 1972, gezien haar getrouwheid aan de Griekse grond-
tekst. 
Wanneer we Griekse nieuwtestamentische citaten geven, gebruiken we het Novum 
Testamentum Graece cum apparata critico curavit Eberhard Nestle novis curis 
elaboraverunt Erwin Nestle et Kurt Aland, Londen,1975. 
Psalmen eiteren we uit het Psalterion, Psalmen en Cantieken, Den Haag, 19822 
van Archimandriet Adriaan omdat de Orthodoxie in haar liturgie de Septuagint 
volgt. 
Boeken uit de Schrift korten we af zoals dat aangegeven wordt in de Willibrord 
vertaling (De Bijbel uit de grondtekst vertaald. Willibrord vertaling, Boxtel, 
1981), op p. VII-X. 
Liturgische teksten geven we aan in de vertaling van Archimandriet Adriaan 
(liturgische boeken uitgegeven door het Orthodox klooster Johannes de Doper in 
Den Haag), of, wanneer aangegeven, in een eigen vertaling. 
Liturgische teksten werden gecontroleerd in de volgende werken: 
- P. Trembellas (ed.), AI ΤΡΕΙΣ ΛΕΠΌΥΡΠΑΙ ΚΑΤΑ ΤΟΥΣ EN ΑΘΗΝΑΙΣ 
ΚΩΔΙΚΑΣ, Athene, 1935. 
- Α. Maltzew, Die göttlichen Liturgien unserer heiligen Väter Johannes Chry-
sostomos, Basilios des Großen und Gregorios Dialogos, Darmstadt, 1967 
(anast. herdruk van Berlijn, 1890). 
- ΠΑΡΑΚΛΗΤΙΚΗ (ΦΩΣ), Athene, 1979. 
- ΜΗΝΑΙΟΝ ΤΟΥ ΣΕΠΤΕΜΒΡΙΟΥ - ΜΗΝΑΙΟΝ ΤΟΥ ΑΥΓΟΥΣΤΟΥ 
(ΦΩΣ), Athene, 1970-1978, 
- ΤΜΩΔΙΟΝ (ΦΩΣ), Athene, z.j. 
- ΠΕΝΤΗΚΟΣΤΑΡΙΟΝ (ΦΩΣ), Athene, z.j. 
We verwijzen verder naar de volgende typica: 
- J. Mateos (vert.), Le Typicon de la Grande Église, Ms. Saint-Croix n". 40, X* 
siècle, Introduction, Tome II Le Cycle des Fêtes Mobiles (OrChrA; 166), 
Rome, 1963 (afgekort: Mateos, 1963), 
- ΤΥΠΙΚΟΝ ΤΗΣ ΕΚΚΛΗΣΙΑΣΤΙΚΗΣ ΑΚΟΛΟΥΘΙΑΣ xf|ç ήν "Ιεροσολύ-
μοις Αγίας Λαύρας του 'Οσίου kai Θεοφος Πατρός ημών Σάββα, 
Venetië, 1771 (afgekort: ΤΥΠΙΚΟΝ, 1771), 
- ΤΥΠΙΚΟΝ, Athene, 1897 (afgekort: ΤΥΠΙΚΟΝ, 1897), 
- Typikon siest Oustav (in het Slavisch), Graz, 1964 (fotografische herdruk van 
Moskou, 1904) (afgekort: Typikon siest Oustav), 
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Het refereren aan auteurs die tot de hiërarchie van de Kerk behoren zal telkens 
geschieden zonder de kerkelijke titel (enkel door de achternaam zoals telkens bij 
auteurs), behalve in die gevallen waar in de betreffende uitgave alleen de kerke-
lijke titel vermeld werd. 
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Voorwoord 
De voor u liggende studie werd verricht in het kader van een aanstelling als 
wetenschappelijk assistent aan de Universiteit voor Theologie en Pastoraat te 
Heerlen. Deze Universiteit was in de laatste fase van het onderzoek gefuseerd met 
de faculteit Godgeleerdheid van de Katholieke Universiteit Nijmegen. En op deze 
Universiteit zal de voor u liggende 'proeve' verdedigd worden 'voor het forum 
van de wetenschap'. Opdat Gods Glorie openbaar worde mag getoetst worden op 
haar wetenschappelijk gehalte: 'Is de studie op wetenschappelijk verantwoorde 
wijze verricht?' en: 'Verschaft het nieuw inzicht in de bestaande stand van de 
wetenschappelijke beoefening van de theologie?'. 
Opdat Gods Glorie openbaar worde is echter, binnen de beperkingen van een 
wetenschappelijke studie, tevens een poging om op een orthodoxe wijze te 
theologiseren. Binnen de orthodoxe traditie betekent 'theologie' : spreken over God 
vanuit een spreken met God. Hier ligt het criterium waarop elke theologie 
beoordeeld zou moeten worden, ook de onderhavige. In dit werk wordt gesproken 
over God in datgene wat Hij wil dat Zijn Kerk doet in 'deze wereld' die door 
Hem geschapen is, maar die door de val van de mens is veranderd van een 
paradijs in een 'aarde om uwentwille vervloekt'. Hier wordt gesproken over 
Christus, Die 'vlees is geworden' en 'onder ons heeft gewoond' en die beloofd 
heeft met ons te zijn tot aan het einde der wereld. Hier wordt gesproken over de 
Geest Die neergezonden wordt over de samengekomen gemeenschap, welke 
daardoor tot getuige wordt. Telkens gaat het om Gods relatie met de wereld, via 
de Kerk. Onze vraag was daarbinnen: 'Wat is de missie van de Kerk?' 
Bij elk theologiseren, ook bij het beantwoorden van deze vraag, lijkt een zeker 
erkennen van 'niet weten' op zijn plaats. Dit werk loopt uit op wat genoemd 
wordt een 'orthodox missietheologisch concept'. Naar eer en geweten hebben we 
uit 'hoe Hij Zich openbaart' proberen te concluderen 'wat Hij voor de wereld 
wil'. Maar God is groter dan wat wij van Hem verstaan. Daarom is dit werk een 
'proeve', niet alleen in de zin van een 'blijk van wetenschappelijke bekwaamheid', 
maar ook in de zin van een 'poging te komen tot een theologisch concept'. Het is 
in de betekenis die 'proeve' heeft in de typografische wereld 'een voorlopige 
afdruk'. Ze moet gecorrigeerd en bijgesteld worden. 
De vraag naar de missie van de Kerk werd beantwoord door een onderzoeker die 
tijdens het grootste deel ал het onderzoek diaken was in de orthodoxe kerk en 
daar namens het volk keer op keer bad voor allen die in nood zijn. Hij leefde in 
een wereld van echte en opgeklopte hoop (1990-1992, de jaren waarin dit proef­
schrift werd geschreven, waren de jaren van het einde van de Koude Oorlog, het 
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begin van een vredesconferentie in het Midden-Oosten, de Milieu-Top in Rio de 
Janeiro en de retoriek van de 'Nieuwe Wereldorde'). De onderzoeker leefde ook 
in een wereld van wanhoop, zowel wereldwijd (hongersnood in grote delen van 
Oost-Afrika, oorlog onder andere in voormalig Joegoslavië en in onze eigen 
landen aanslagen op asielzoekerscentra), als in de beschutheid van een kleine 
verpauperde wijk (drankproblemen, criminaliteit, een sterfgeval, liefde voor een 
kind zonder dat dit gezien wordt). Dit vormde zijn context en dit bepaalde zijn 
manier van bidden en van schrijven. Deze persoonlijke betrokkenheid is weggefil-
terd uit de hier volgende tekst. Ze moet echter, juist ook omwille van de weten-
schap, niet over het hoofd gezien worden. 
Vaak wordt een voorwoord ook gebruikt om te danken. Ik wil die mogelijkheid 
benutten. Graag dank ik mijn promotoren, pater Blijlevens en pater van Rossum 
die mij allen niet alleen wetenschappelijk begeleid maar ook persoonlijk gesteund 
hebben. 
Graag had ik hier ook mijn begeleider, Aartsbisschop Georg (Wagner) willen 
danken. Hij heeft het schrijven van dit proefschrift met hart en ziel ondersteund. 
Met dankbaarheid denk ik terug aan de vele uren die wij in zijn eetkamer in 
Asnières sur Seine aan dit werk hebben besteed, omringd door stapels boeken en 
met steeds iets van zoetigheid in de buurt 'om ons te versterken'. Helaas overleed 
hij volkomen onverwacht tussen het moment dat hij zijn goedkeuring gaf aan het 
manuscript en het moment dat hij als co-promotor zou optreden. Moge hij rusten 
met al Christus' Heiligen. 
Ik dank verder de verschillende bibliotheken en hun personeel: de bibliotheek van 
de Universiteit voor Theologie en Pastoraat in Heerlen, die van de faculteit 
Godgeleerdheid aan de Katholieke Universiteit Nijmegen, die van het Instituut 
voor Oosters Christendom, eveneens in Nijmegen, die van het Interuniversitair 
Instituut voor Missiologie en Oecumenica in Utrecht, de Koninklijke Bibliotheek 
in 's-Gravenhage, de bibliotheek van het Institut de Theologie Orthodoxe 'St. 
Serge' en die van de 'Sorbonne' in Parijs. Ook dank ik de heer Lemopoulos, 
secretaris voor orthodoxe studies binnen de Commissie voor Wereldmissie en 
Evangelisatie van de Wereldraad van Kerken voor zijn hulp en kritiek. Ik dank 
mevrouw N. Forest-Flier, mevrouw B. Smits en mijn vrouw voor het corrigeren 
van de Engelse en Nederlandse tekst. Tot slot dank ik Arjanne, mijn vrouw, dat 
zij het goed vond dat ik mij afsloot voor veel wat haar bewoog en haar verdriet 
deed, en mij wijdde aan mijn 'proeve'. Ik dank ieder die mij hielp volhouden 
wanneer ik halverwege de 'rijstebrijberg' dacht niet meer verder te kunnen. 
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DEEL I 
LEX-ORANDI 

O Introductie 
Deze studie heeft een tweeledige doelstelling. We willen duidelijk maken op 
welke manier de basislijnen van de orthodoxe liturgie een verantwoord fundament 
vormen voor orthodoxe theologie. Dit wordt geconcretiseerd vanuit de aanzetten 
die in de lex orandi te vinden zijn voor een theologie van missie; dat wil zeggen, 
we proberen een concept van missietheologie te ontwikkelen. Hoewel het hier 
gaat om een tweeledige doelstelling, of wellicht beter om een doelstelling op twee 
niveaus, is er toch sprake van één vraagstelling die aan het geheel ten grondslag 
ligt, namelijk: 'hoe kunnen we op grond van de liturgie een orthodoxe theologie 
van missie ontwikkelen; op welke manier kan de "lex orandi" een theologisch 
verantwoord fundament vormen voor orthodoxe missietheologie?'. 
Het eerste deel van dit proefschrift bevat de neerslag van een liturgie-wetenschap-
pelijk onderzoek. Doelstelling van dit onderzoek is het achterhalen van de lex 
orandi van de Kerk: 'wat zijn de gegevens van de Traditie, zoals die in de 
basislijnen van de liturgie vierend doorgegeven worden?' We doen dit met het 
oog op een theologie van missie. 
Het tweede deel van dit werk bevat naast een bespreking van het ontstaan en de 
ontwikkeling van een formeel missietheologische reflectie in de Orthodoxie ook 
een eigen missietheologische reflectie gebaseerd op de gegevens gevonden in het 
eerste deel. 
0.1 Een liturgiewetenschappelijk onderzoek? 
Het is mogelijk dat bovenstaande doelstelling verbazing wekt. We kennen in het 
westen grote (missie)theologische studies gebaseerd op de Schrift. Ook wordt 
missietheologie wel bedreven als een vorm van systematische theologie waarin 
Schrift, Kerkvaders en leergezag samen de basis vormen voor de theologie. De 
liturgie van de Kerk vormt echter vrijwel nooit de grond van een missietheologische 
reflectie. Omdat we ons dit hier wel tot doel stellen, volgt hier een verantwoording. 
We menen dat wanneer we proberen de theologie te baseren op de lex orandi - ut 
legem credendi lex statuât supplicando - , we terugkeren naar een wijze van 
1 We vinden dit patristisch adagium zo voor het eerst geformuleerd in het Indiculus (waarschijn-
lijk van Prosper van Aquitanië, 435-442 n. Chr. samengesteld): Indiculus 8; DS, p. 118. Vergi. 
Garijo-Guembe, 1986, p. 129-130. 
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theologiseren met zeer oude papieren. Meyendorff geeft in zijn boek Byzantine 
Theology aan dat de Byzantijnse Kerkvaders van de klassieke periode de liturgie 
reeds zagen als een bron van theologie en als het kader waarbinnen de Schrift 
verstaan kan en moet worden.2 Florovsky toont aan dat de liturgie reeds in de 
tweede en derde eeuw een rol speelde in de theologische reflectie van Ireneus, 
Tertullianus en Cyprianus.3 Zo zegt Ireneus in zijn Tegen de Ketterijen als 
argument tegen hen die denken dat de wereld niet verlost kan worden: 'Ons 
denken is in overeenstemming met de Eucharistie en de Eucharistie bevestigt ons 
denken'.4 Maar het is vooral Basilios de Grote die dit principe uitwerkt. Hij 
baseert zijn leer over de Heilige Geest op de 'apostolische paradosis' overgeleverd 
'èv μυετερίφ', dat wil hier zeggen 'in de riten van Doop en Eucharistie'.5 
Lange tijd bleef dit voor de Orthodoxie de gangbare wijze van theologiseren. Dit 
veranderde echter in de zestiende/zeventiende eeuw, een periode waarin het 
grootste deel van de Orthodoxie onder islamitische overheersing verkeerde en 
Rusland vrijwel als enig vrij orthodox land de orthodoxe theologie verder droeg. 
Dit Rusland nam een westerse laat-scholastieke methode6 over, waarin theologie 
een rationele deductie is van geopenbaarde en in teksten overgeleverde feiten. 
Florovsky Iaat deze ontwikkeling zien in zijn boek Ways of Russian Theology. Hij 
duidt het aan met de term 'westerse gevangenschap'.7 Deze overlevering aan 
westerse denkpatronen duurt tot op heden voort.8 We zien echter tegelijkertijd, en 
dit reeds vanaf de vorige eeuw, pogingen om terug te keren naar de eigen aloude 
wijze van theologiseren.' Dit proces wordt door Felmy in zijn boek Die ortho­
doxe Theologie der Gegenwart, beschreven als een terugkeer naar de ervaring als 
grond van theologie, en als een terugkeer naar de patristieke theologie.10 Voor 
deze nieuwe orthodoxe theologie zijn onder andere de namen te noemen van P. 
Florensky, G. Florovsky, S. Bulgakov, V. Lossky, N. Afanassieff, A. Schmemann, 
Chr. Yannaras, D. Staniloae en J. Zizioulas. 
Volgens deze nieuwe orthodoxe theologie waarbinnen wij ons situeren, zou 
theologie geen rationele deductie van geopenbaarde feiten moeten zijn, maar een 
visie gebaseerd op een mystieke ervaring, op een ervaring van het zien van 
2 Meyendorff, 1974, p. 6-8. 
3 Zie Florovsky, 1972, p. 85. 
4 Tegen de Ketterijen 4, 18, 5; SC 100, p. 615. 
5 De Spiritu Sancto; PG 32. Vergi. Florovsky, 1972, p. 85-89 en Garijo-Guembe, 1986, p. 140-
142. 
6 Het gaat hier niet om de klassieke westerse scholastiek, maar om een 'spätfrucht eines 
rationalistischen Denkens' zoals die in het westen toen gevonden werd (zie Felmy, 1990, p. 
19), om 'the neo-scholasticism or pseudo-scholasticism of the Council of Trent' (Florovsky, 
1979, p. 78-79). 
7 Zie Florovsky, 1979. 
8 Vergi. Felmy, 1990, p. 17. 
9 Voor de negentiende eeuw, zie Florovsky, 1987; voor eind negentiende eeuw en twintigste 
eeuw, zie Felmy, 1990. 
10 Zie Felmy, 1990, p. 1-24, uitgewerkt in het vervolg van zijn boek. 
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God.11 Slechts twee Heiligen worden in de orthodoxe Traditie aangeduid met 'de 
Theoloog', namelijk de Heilige Johannes de Theoloog (de Evangelist) en de 
Heilige Gregorius de Theoloog (van Nazianze). Beiden zagen God. Zij werden 
ingewijd in het Mysterie en hierdoor werd het hen mogelijk om over God te 
spreken.12 Orthodoxe theologie is daarom een mystieke theologie. Maar het gaat 
dan uitdrukkelijk niet om een individueel emotioneel mysticisme. Theologie moet 
trouw zijn aan het geloof dat 'de Heer gaf, de Apostelen leerden en de Vaders 
bewaarden' (Athanasius13), trouw aan wat 'ubique, quod semper, quod omnibus 
creditum est' (Vincentius van Lérins14). In de Kerk kunnen we de Schrift ver-
staan (het 'corpus' van de waarheid van Ireneus15, de 'akojtòc τής πίστεως' van 
Athanasius16). In de Kerk, in het Lichaam van Christus, zijn wij verbonden met 
Christus in de Heilige Geest (1 Kor. 12, 12) en in Christus kennen we de Vader 
(Joh. 8, 19; 14, 7). In de Kerk ervaren we het Mysterie, met name in de Heilige 
Liturgie als het Sacrament van het Koninkrijk17 en als de actualisering van het 
Lichaam van Christus (1 Kor. 10, 16v.).18 Dit betekent dat de liturgie 'the source 
and indeed the very possibility of theology'19 is. Orthodoxe theologie moet 
liturgisch zijn.20 
Met dit werk stellen we ons uitdrukkelijk in deze traditie, we proberen een 
theologie op te bouwen op grond van de liturgie. Zoals Schmemann echter reeds 
aangegeven heeft, kunnen we ons daarbij niet zonder meer en zonder onderscheid 
baseren op alles wat als liturgische traditie voorhanden is. Immers, die liturgie is 
ook beïnvloed door aan het Christendom vreemde elementen zoals de mysteriën-
godsdiensten.21 Ook is de liturgie overschaduwd geraakt door allegorische uitleg-
gingen, scholastieke definiëringen en piëtistische vroomheid.22 Daarnaast zijn er 
11 Zie Lossky, 1957, vooral p. 39; Meyendorff, 1974, p. 8 en Kallis, 1986. Vergi. Felmy, 1990, 
p. 1-2 en 10-11. 
12 Zie de teksten van het officie van 25 januari en 8 mei. Vergelijk ook Simeon de Nieuwe 
Theoloog. 
13 Epistola 1 ad Serapion, 28; PG 26. 594. 
14 Commonitorium 1,2; PL 50, 640. 
15 Tegen de Ketterijen 2, 27, 1; SC 294, p. 264. Vergi. Florovsky, 1972, p. 77-80. 
16 Oratio 3 Contra Arianos, 35; PG 26,400. Vergi. Epistola 2 ad Serapion, 7; PG 26, 620. Vergi. 
Florovsky, 1972, p. 80-83. 
17 Vergi. Schmemann, 1985. In § 1.2.2. gaan we hierop in. 
18 Vergelijk Afanassieff, 1960, p. 27. 
19 Schmemann, 1979, p. 137. 
20 Vergi. Kallis, 1986. 
Voor de ontwikkeling van zo'n liturgische theologie in de moderne orthodoxe theologie vergi. 
Felmy, 1990, p. 146-239. 
Vergi, voor een fenomenologische benadering van de onderlinge relaties tussen theologie en 
liturgie in de orthodoxe traditie: Theodorou, 1984. Hij wijst op de beïnvloeding van de liturgie 
door theologische ontwikkelingen, maar met name op het theologisch gedachtengoed dat de 
liturgie in zich bergt en de beïnvloeding van de theologie door de liturgie. 
21 Schmemann, 1986, p. 91-147. 
22 Allegorische uitleggingen bij voorbeeld rond de proskomidie in de Eucharistie (zie Schulz, 
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nog andere ontwikkelingen waarbij zeker vragen te stellen zijn.23 Hierdoor is het 
noodzakelijk geworden de liturgie wetenschappelijk te bestuderen om zo de 
oudste en meest fundamentele elementen te achterhalen, hun samenhang en 
betekenis te bestuderen, dat wil zeggen de lex orandi van de Kerk te doen 
oplichten.24 
0.2 Een liturgiewetenschappelijke vraagstelling 
Onze vraagstelling luidt in dit deel: 'wat is de lex orandi van de Kerk (met het 
oog op een theologie van missie)?' Ter beantwoording van die vraag stellen we 
echter twee subvragen. De eerste vraag luidt: 'wat zijn de oudste elementen van 
de liturgie, wat is de grondstructuur van onze huidige gebruiken?' De tweede 
vraag formuleren we als volgt: 'wat is de betekenis van die elementen, wat zijn 
daaraitvolgend de meest fundamentele elementen en waar duiden zij op?' 
Wanneer we spreken over de Oudste en meest fundamentele kenmerken van de 
liturgie', is het niet onze bedoeling een 'onveranderlijke kern' te vinden binnen de 
veranderende vormen. We geloven dat Fenebergs kritiek op Casel wat dat betreft 
terecht is.25 Ook gaan we er niet simplificerend van uit dat de oudste elementen 
ook onvermijdelijk en uit dien hoofde de meest fundamentele zijn. Veeleer gaat 
het ons om de hele ontwikkeling van de liturgische vormen, zoals die dragers zijn 
van feestinhouden. Die twee zijn niet los van elkaar te zien: vormen ontwikkelden 
zich en daarbinnen een visie op het geloof dat gevierd wordt; die visie ontwikkel-
de zich en vond haar uitdrukking in de liturgische vormen.26 
Toch zullen we, gezien de boven aangeduide misgroei, binnen de ontwikkeling 
van de liturgie moeten zoeken naar de 'meest fundamentele elementen'. Het gaat 
ons dan om die riten en teksten die enerzijds dragers zijn van kemmomenten van 
het christelijk geloof, en die anderzijds gegroeid lijken te zijn vanuit, c.q. conver-
geren met het geloof en de liturgische vormen van de eerste Christenen, zoals die 
zelf weer - omgeduid en omgevormd vanuit Christus - verder bouwden op het 
1980, p. 113-118, 162-165 en 67*-76*). Scholastieke definiëringen bij voorbeeld rond het 
consecratorische karakter van liturgische tekstgedeeltes (zie Schmemann, 1985, p. 213-214; 
vergi. Schmolitsch, 1953, p. 333-356). Piëtistische vroomheid bij voorbeeld in de individualisti-
sche en overdreven vrome houding ten opzichte van de Liturgie (zie Schmemann, 1986, p. 30). 
23 Zoals de invoering in de vorige eeuw van een begrafenisrite voor het feest van het ontslapen 
van de Moeder Gods, volledig parallel aan de rite van Goede Vrijdag. 
24 We nemen dit over van Schmemann. In zijn Introduction to Liturgical Theology werkt hij als 
taak van de 'liturgical theology' (= liturgiewetenschap) uit: 'het aangeven van samenhang en 
betekenis van de verschillende gegevens van de liturgische ervaring en daarmee als lex orandi' 
(Schmemann, 1986, p. 17). 
25 Feneberg, 1971, p. 122-123. 
26 Dat is in feite de basis voor het adagium 'ut legem credendi lex statuât supplicando, omdat het 
indirect stelt dat de theologie niet los te vinden is van de vierende gemeenschap met Christus 
in hun midden. 
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joodse geloof en de joodse riten. Alleen zo kunnen we 'onderscheiden', en weten 
waarop we ons kunnen baseren als de lex orandi van de Kerk. 
In een eerste fase zullen we daarom achterhalen welke de meest oude elementen 
zijn van de liturgie, en in welke verhouding deze elementen staan tot de liturgi-
sche vormen van de eerste Christenen. Duidelijk mag zijn dat we bij een dergelij-
ke ruime omschrijving van het onderzoeksobject, niet uit kunnen gaan van eigen 
bronnenonderzoek. Veeleer is ons streven het vele liturgie-historisch onderzoek 
van de laatste decennia te bestuderen en te verwerken. We doen een uitgebreide 
literatuurstudie en pogen de stand van zaken binnen de verschillende deelonder-
werpen aan te geven.27 
In een tweede fase proberen we de betekenis van de gevonden elementen en 
structuren aan te geven. Die betekenis is te vinden door in eerste instantie uit te 
gaan van de riten. Deze vormen immers voor een groot deel wat we met Lukken 
noemen de 'presentatieve symboliek', dat wil zeggen symboliek, die in één 
moment oproept wat uiteen ligt, die voor ons een wereld oproept welke niet 
toegankelijk is voor taal. De 'discursieve symboliek', waartoe voornamelijk de 
taal gerekend moet worden, interpreteert echter de riten. De taal maakt de beteke-
nis ervan onomwonden en eenduidig kenbaar.28 Daarom gaan we in tweede 
instantie ook in op de teksten, met de bedoeling de riten te interpreteren. Boven-
dien betrekken we steeds de liturgie-interpretaties van de Vaders in onze poging 
de betekenis van de liturgie te achterhalen.29 
Daarnaast gaan we ook rechtstreeks uit van de verbale gegevens van de liturgie, 
daar in het Christendom het woord een eigen en zelfstandige betekenis heeft. 
De aldus achterhaalde inhouden, zetten we vervolgens aan tegen kernmomenten 
van het Christendom. Wanneer een element van de liturgie een vormgeving blijkt 
te zijn van een dergelijk kemmoment van het christelijk geloof, menen we een 
fundamenteel element te hebben achterhaald. Een dergelijk element van de liturgie 
geeft dan immers vierend grondgegevens van de Traditie door. We menen een 
dergelijk gegeven te kunnen aanvaarden als een grondgegeven van de lex orandi. 
Ook in deze fase van het onderzoek baseren we ons voornamelijk op bestaand 
liturgie-theologisch, patristisch en exegetisch onderzoek. We verzamelen de 
resultaten en proberen ze vruchtbaar te maken voor een verantwoorde interpretatie 
27 Uiteraard zullen bij controversiële zaken de bronnen wel door ons gecontroleerd worden, en 
daar waar lacunes zijn in het onderzoek, zullen we zelf de bronnen raadplegen. 
28 Zie Lukken 1986, p. 18-45. 
29 De Vaders blijken daarbij vaak beelden uit de Schrift te gebruiken. Zij zien in onze liturgie een 
vervulling van datgene wat in het Oude Testament in beelden en riten verhuld geopenbaard 
werd. In dat geval is het zinvol na te gaan of dit gebruik van de Schrift in één lijn ligt met de 
betekenis van de betreffende passages in hun tijd en met de duiding van de tijdgenoten van 
Christus. 
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van de orthodoxe liturgische traditie. In deze fase zullen we echter ook regelmatig 
zelf bronnen raadplegen. 
Van hieruit geven we kort aan wat binnen de grondlijnen van de lex orandi van 
belang zou kunnen zijn voor de lex credendi, meer toegespitst op een theologie 
van missie. 
0.3 Opzet van het eerste deel van het onderzoek 
In het bovenstaande spreken we steeds over 'de liturgie' die we willen bestuderen 
en 'de lex orandi' die we daarmee pogen te achterhalen. Uiteraard is het onmoge-
lijk om heel de liturgie te bestuderen binnen het kader van een promotie-onder-
zoek. We zullen ons moeten beperken. 
Een dergelijke beperking is heel goed mogelijk aangezien Pasen en de Zondag 
centraal zijn binnen respectievelijk het liturgisch jaar en de weekcyclus. Deze 
twee feesten zullen bovendien blijken de twee oudste feesten van de Christenen 
te zijn. Verbonden met deze twee feesten vinden we twee Sacramenten: de Doop 
en de Eucharistie. Dit zijn zowel de oudste als de meest centrale Sacramenten van 
de Kerk. Daarmee is een beperking tot Pasen (inclusief Paascyclus en daarmee 
Pinksteren) met de Doop en de Zondag met de Eucharistie, inhoudelijk verant-
woord. Gezien het feit dat bovendien het kerkelijk jaar en de weekcyclus ontstaan 
zijn vanuit respectievelijk het Paasfeest en de Zondag, en zij de feestinhoud ervan 
uiteenleggen, lijken we met de bestudering van Pasen en Zondag indirect een 
groot deel van de liturgie van de Kerk, zoals die nu gevierd wordt in de verschil-
lende cycli, te bestrijken.30 
Het eerste deel van dit proefschrift zal daarom bestaan uit twee hoofdstukken, een 
eerste over de Zondag en een tweede over Pasen. 
Elk van de twee hoofdstukken bevat eerst een paragraaf waarin de ouderdom van 
het betreffende feest achterhaald wordt. 
Vervolgens worden in een tweede paragraaf de verschillende delen van de viering 
van het feest behandeld (alsook het met het feest verbonden Sacrament). De eerste 
vraag hierbij is: 'wat zijn de oudste elementen?', en de tweede vraag: 'wat is de 
betekenis van die elementen?' 
De derde paragraaf vat eerst kort samen wat we op grond van de eerste twee 
paragrafen fundamentele elementen kunnen noemen. Op basis daarvan wordt 
vervolgens aangegeven wat de betekenis daarvan zou kunnen zijn voor een 
theologie van missie. 
30 Dit alles zal in de betreffende hoofdstukken verantwoord worden. 
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1 De zondag 
1.0 Inleiding 
In dit hoofdstuk bestuderen we de Zondag en de Eucharistie die op de Zondag 
wordt gevierd. Deze behoren onomstreden tot de oudste elementen van de 
christelijke liturgie.1 Ze vormen bovendien inhoudelijk een 'symbool', een 
'samenballing' van heel die liturgie.2 
In een eerste paragraaf houden we ons bezig met de vraag naar de ouderdom van 
de viering van de Zondag (paragraaf 1.1). Vervolgens proberen we de fundamen-
tele elementen van die Zondagsviering te achterhalen. We doen dit door eerst na 
te gaan wat haar basisstructuur is. Daarna bestuderen we de betekenis van die 
structuur en van de verschillende onderdelen ervan (paragraaf 1.2). Deze tweede 
paragraaf zal qua omvang noodzakelijkerwijs wat buiten proportie zijn ten 
opzichte van de andere twee en daarom onderverdeeld worden in drie subparagra-
fen: een eerste over de de zondagsvigilie3 (paragraaf 1.2.1), een tweede over de 
Eucharistie4 (paragraaf 1.2.2), en een derde over de Zondag als dag (paragraaf 
1.2.3). In een derde paragraaf geven we de grondlijnen aan van de lex orandi 
1 Hóe oud deze elementen zijn, zal onderwerp zijn van deze studie. 
2 We hoeven dit laatste hier niet te verantwoorden, lijkt ons, zozeer is het een algemeen aanvaard 
gegeven. We volstaan met te verwijzen naar E. Thcodorou die in zijn artikel over de Zondag 
en de Eucharistie die erop gevierd wordt, als conclusie stelt: 'Tout ce que nous avons dit 
montre donc que le dimanche est l'âme du culte orthodoxe et que le culte orthodoxe est l'âme 
du dimanche. Le dimanche est l'expression hebdomadaire de l'esprit liturgique (...). Et le 
contenu spirituel du dimanche est le motif vivant et le principe, l'âme qui anime et meut toutes 
les parties de la totalité du culte orthodoxe' (Theodorou, 1965, p. 137). Bovendien zal dit ook 
blijken uit de verdere uiteenzetting. 
3 We spreken hier en verderop over 'vigilie'. Dit ondanks hel feit dat in de huidige praxis vaak 
vespers en metten apart gevierd worden (т.п. in de Griekse praxis), en ook ondanks het feit dat 
historisch lang niet alle centra een vigilie gekend hebben. Echter, gezien het feit dat het 
Sabbas-typicon de vigilie wel kent, en dat de orthodoxe kerken - т.п. de Russische, maar ook 
de monastieke Griekse traditie - dit typicon in grote lijnen volgen, lijkt het ons verantwoord 
over 'vigilie' te spreken. We zullen hierop in het navolgende uitgebreid terugkomen. 
4 Hier komt de Eucharistie bijgevolg ter sprake als een deel van de Zondag. Natuurlijk zou de 
Eucharistie een meer algemene behandeling verdienen, maar we moeten keuzes maken. Zoals 
al eerder gezegd, zou een volledige aanpak van het door ons voorgestelde project, het distille­
ren van de elementen voor theologie uit een bestudering van de liturgie, ondoenlijk zijn. We 
proberen ons daarom zo verantwoord mogelijk te beperken. 
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zoals we die gevonden hebben en zoals die van betekenis zou kunnen zijn voor 
een theologie van missie (paragraaf 1.3). 
1.1 Ouderdom 
Onder liturgiewetenschappers bestaat er tot op heden geen overeenstemming over 
de ouderdom van de Zondagspraxis. Reden voor de verschillende opvattingen 
hieromtrent is het ontbreken van eenduidig positief tekstgetuigenis tot aan de 
eerste helft van de tweede eeuw. 
Bacchiocchi5 plaatst de ontstaansperiode van de Zondag in de eerste helft van de 
tweede eeuw. Hij wijst met name op twee schrijvers die, zich afzettend tegen het 
Jodendom, de Sabbat afwijzen en de Zondag daar tegenover stellen. Ten eerste 
noemt hij de Brief van Ps-Barnabas (tussen 115-140 n. Chr.). De auteur van deze 
brief ontkent simpelweg dat de Sabbat ooit een gebod van God is geweest.6 De 
Zondag fundeert hij, enigszins contradictorisch hiermee, als Achtste Dag, dat wil 
zeggen als voortzetting en vervanging van de zevende dag, de Sabbat.7 Ten 
tweede noemt Bacchiocchi Justinus. Deze wijst in zijn Dialoog met Tryphon 
(tussen 150 en 165 n. Chr.) de Sabbat af als een tijdelijke instelling behorende tot 
de wet van Mozes. In de Dialoog en in de Ie Apologie geeft hij verder allerlei 
motivaties voor de Zondag: schepping van het licht op de eerste dag, Opstanding 
van Christus, besnijdenis op de achtste dag enzovoort Volgens Bacchiocchi gaat 
het Justinus duidelijk om de rechtvaardiging van een recent ingevoerde praxis.8 
Ook bij Ignatius van Antiochië (f rond 110 n. Chr.) vinden we een afwijzen van 
de Sabbat. Hij veroordeelt in zijn Brief aan de Magnesiërs9 de chistenen die 
sabbattiseren, dat wil zeggen die de Sabbat houden. Volgens Bacchiocchi is 
daarom het ontstaan van de Zondag voornamelijk te zien in het licht van de sterk 
anti-joodse gevoelens van het begin van de tweede eeuw.10 Bovendien speelde 
5 Zijn proefschrift, gepubliceerd onder de titel From Sabbath to Sunday. A Historical Investigation 
of the Rise of Sunday Observance in Early Christianity. (Bacchiocchi, 1977) is een van de meest 
fundamentele werken rond de oorsprong van de Zondag. Aan werkelijk fundamentele werken 
uit de laatste decennia zijn naast Bacchiocchi nog te noemen: W. Rordorf met zijn studie Der 
Sonntag. Geschichte des Ruhe- und Gottesdiensttages im ältesten Christentum (Rordorf, 1962) 
en CS. Mosna met Storia della Domenica dalle Origini fino Agli Inizi del V Secolo uit 1969. 
6 Dit doet hij door van de scheppingsweek een millennium-allegorie te maken. 
7 Bacchiocchi, 1977, p. 218-223. 
8 Bacchiocchi, 1977, p. 223-233. 
9 Bacchiocchi, 1977, p. 213-218. Overigens ziet Bacchiocchi in deze brief 'κατά κυριακήν 
ζώντες' niet als een aanwijzing voor het bestaan van een 'dag des Heren'. Het is een aansporing 
te leven volgens het 'leven des Heren'. Dugmore leest in zijn bijdrage over de Dag des Heren 
en Pasen hier 'levend vanuit Pasen', dit parallel met zijn hypothese dat Pasen (het jaarlijks 
Pasen) oorspronkelijker is dan de Zondag (het wekelijks Pasen) (Dugmore, 1962, p. 279-280). 
10 Voor het geheel van dit ontstaan van de Zondag vanuit een antijudaïsme, zie Bacchiocchi, 
1977, p. 213-235. Vergelijk ook p. 177-198. Vergelijk Odom, 1977 voor een vrijwel identieke, 
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in deze tijd voor de Christenen de noodzaak zich uiterlijk van de Joden te onder-
scheiden vanwege de sociale spanningen." 
Ook L. Geraty veronderstelt dat de Zondag pas laat ontstaan is en wel vanuit het 
jaarlijks Pasen. Zijn voornaamste argument is dat een jaarlijks feest meer voor de 
hand ligt gezien 'the very Jewishness' van de vroege kerk. Bovendien interpreteert 
hij de term 'Dag des Heren' in Didachè 14, 1 en in het Evangelie van Petrus, vaak 
aangehaald als een bewijs voor het bestaan van de Zondag, als een aanduiding voor 
Pasen.12 Ook de 'bepaalde dag' in de brief van Plinius zou volgens Geraty wijzen 
op een jaarlijkse dag. Tot slot stelt hij dat een feestdag niet 'gemaakt' kan worden. 
Ze moet altijd op een of andere manier zijn 'overgenomen'. Daarom is het te 
begrijpen dat de Christenen de Dood en de Verrijzenis oorspronkelijk jaarlijks 
hebben gevierd op het joodse Pascha (zij die de Dood benadrukten op de veertiende 
Nissan zelf, zij die de Verrijzenis benadrukten op de Zondag erop volgend) en dat 
men daarnaast oorspronkelijk de Sabbat bleef vieren als wekelijkse dag. De Zondag 
kan dan secundair ontstaan zijn als een afleiding van het jaarlijks Pasen en de 
zeven zondagen tussen Pasen en Pinksteren.13 
De meeste liturgiewetenschappers stellen echter dat de Zondag reeds in de eerste 
eeuw, in de apostolische tijd, gevierd werd. Men baseert zich dan op drie loci in 
het Nieuwe Testament : 1 Konnte 16, 2 (Paulus vraagt de Christenen van Korinthe 
op de eerste dag van de week geld opzij te leggen voor de gemeente in Jeruza-
lem); Handelingen 20, 7-12 (samenkomst te Troas op de eerste dag van de week 
om brood te breken, vlak voor Paulus' vertrek); en Apokalyps 1, 10 (visioen van 
Johannes op de dag des Heren). 
De eerste twee vindplaatsen worden bij voorbeeld uitdrukkelijk opgenomen door 
Callewaert. Deze ziet in de bedoelde tekst uit de eerste Brief aan de christenen 
van Korinte een collecte, gehouden tijdens de bijeenkomst op de eerste dag, en in 
maar minder wetenschappelijk verantwoorde, gedachtengang. 
Bacchiocchi wijst het idee af dat er al in het Nieuwe Testament aanwijzingen te vinden zijn 
voor de Zondag. We behandelen dit in het navolgende, waarbij wc zijn argumentatie plaatsen 
tegenover die van bij voorbeeld Rordorf. 
11 Het gaat om spanningen tussen de Romeinen en het joodse volk. Deze ontstonden rond de 
joodse oorlogen en uitten zich in Romeinse militaire en fiscale maatregelen tegen de Joden en 
anti-semitische geschriften van Romeinse schrijvers. Maar het gaat ook om de precaire situatie 
van de Christenen in het Romeinse Rijk. Zie Bacchiocchi, 1977, p. 169-177. 
12 Hij sluit hierbij aan bij Dugmore, die stelt dat 'ήμερα του κυρίου' in het Jodendom gebruikt 
werd voor de eindtijd. Welnu, voor de Christenen is die eindtijd aangebroken met de Opstanding 
(Dugmore, 1962, p. 276-278). 
13 V.w.b. de hypothese van het onstaan van het jaarlijks Pasen uit de zeven zondagen tussen Pasen 
en Pinksteren, neemt hij de ideeën van Ph. Carrington en J. v.d. Goudoever op. 
Hij baseert zich hiermee echter op zeer hypothetische kalender-onderstellingen waarbinnen de 
Zondag een belangrijke rol zou spelen in bepaalde joodse kringen (we komen daar hieronder 
op terug). Zie voor het bovenstaande Geraty, 1965. 
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de bijeenkomst in Troas een wekelijkse liturgisch-eucharistische bijeenkomst 
waaraan Paulus deelneemt. Dit betekent volgens hem dat reeds vóór Paulus' derde 
reis en vóór de eerste Brief aan de Korintiërs (55-57 n. Chr.) de Zondag een 
wekelijks gevierde liturgische dag was.14 
Rordorf bestrijdt, ons inziens terecht, dat het in 1 Korintiërs zou gaan om een 
collecte tijdens de synaxis. Nergens wordt immers gesproken over een samen-
komen, noch over een eredienst.15 Maar uit deze tekst zou wel kunnen blijken dat 
de Christenen hun kalender reeds bepaalden naar de wekelijkse Zondag.16 Dit 
laatste lijkt, aldus Rordorf, aannemelijk daar de tekst over de bijeenkomst in Troas 
volgens hem wel getuigt van een reeds langer gepraktizeerde wekelijkse eredienst 
op de zondag. Daarop wijst de 'formelhafte Ausprägung', dat wil zeggen het 
gebruik van de termini technici als 'samenkomen' en 'brood breken' die hier 
expliciet worden verbonden met 'de eerste dag van de week'.17 Bacchiocchi staat 
echter een interpretatie voor waarin deze tekst gezien wordt als de beschrijving van 
een uitzonderlijke bijeenkomst ten afscheid van Paulus. Volgens hem zijn de door 
14 Callewaert, 1940, p. 266-272. Callcwaert gebruikt nog een ander argument. In alle vier 
Evangeliën wordt de Opstanding op de eerste dag van de week geplaatst, terwijl er verder in 
de beschrijving van dit gebeuren nogal wat onderlinge verschillen zijn. Bovendien vinden we 
precies dezelfde term, 'op de eerste dag van de sabbatweek', in 1 Kor. 16 en in Hand. 20 (de 
term duidt daar volgens Callewaert op een regelmatig gevierde Zondag). Deze eenheid wordt 
volgens hem heel natuurlijk verklaard 'si nous songeons que, au moment de la composition des 
évangiles, le dimanche chrétien était depuis longtemps célébré en souvenir de la résurrection 
et appelé couramment "le premier jour de la semaine sabbatique".' (Callewaert, 1940, p. 273.) 
Bovendien gaat het hier om een joodse naam, " η μια τών σαββάτων'. Dit duidt volgens 
hem op een joods-christelijke oorsprong. 
15 Zie Rordorf, 1962, p. 190-193. Dat stelt ook Bacchiocchi (Bacchiocchi, 1977, p. 90-101). 
Mosna daarentegen, bepleit de mogelijkheid dat deze tekst wijst op een wekelijkse samenkomst 
Hij doet dit op grond van het feit dat Paulus hier een duidelijk semitische uitdrukking (κατά 
μίαν σαββάτου) gebruikt in een brief aan een heiden-christelijke gemeente. Dit zou wijzen op 
een 'staande uitdrukking'. De sterkte van dit argument, zoals Mosna zelf toegeeft, hangt af van 
het al dan niet algemeen bekend zijn van een 'planetenweek' rond SS n. Chr. Als deze week 
toen algemeen bekend was, zou Paulus immers het alternatief 'dag van de zon' hebben gehad. 
Verder wijst Mosna erop dat het inzamelen van geld voor Jeruzalem door Paulus in 2 Kor. 9, 
12 een 'λειτουργία' genoemd wordt, welk woord 'gemeenschap' als connotatie heeft. Dit hoeft 
echter o. i. geenszins te duiden op een gemeenschapsviering als kader voor deze collecte. Zie 
hiervoor Mosna, 1969, p. 6-9. 
16 Dat ontkent Bacchiocchi. Volgens hem blijkt juist uit de tekst dat de Christenen hun kalender 
afmeten naar de Sabbat: Paulus raadt de Christenen aan om aan het begin van de weck, de 'eerste 
dag na de sabbat', geld opzij te leggen omdat het dan nog niet op is (Bacchiocchi, 1977, p. 100-101). 
17 Hand. 20, 7: "Ev 6è τη μιφ τών σαββάτων συνηαμένων ημών κλάσαι άρτων'. Rordorf 
wijst er bovendien op dat het hier gaat om een 'Wir-Quelle', argument voor authenticiteit. Zie 
voor Rordorfs argumentatie Rordorf, 1962, p. 193-202. 
Vergi. Mosna, 1969, p. 9-17. Mosna neemt ook expliciet de moeilijkheid op dat deze vermelding 
van de zondag als eucharistische dag in Handelingen heel geïsoleerd staat. Hij geeft argumenten 
waarom het hier toch zou gaan om de gebruikelijke wekelijkse bijeenkomst en niet om een 
buitengewone bijeenkomst ter afscheid van Paulus (p. 9-12). 
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Rordorf genoemde woorden in deze tijd nog in het geheel geen termini technici. 
Zo kan 'Brood breken' zowel duiden op de Eucharistie als op een gewone maaltijd. 
'Samenkomen' wordt in 1 Korintiërs herhaaldelijk gebruikt voor een 'onbepaald 
moment': 'als gij samenkomt'. In Handelingen vinden we dat de broeders 'dage-
lijks' bijeenkomen. 'De eerste dag van de week' kan net zo goed een gewone 
tijdsaanduiding zijn zoals we die wel meer vinden in de Handelingen.18 
Tot slot is er nog de tekst uit de Openbaring. Volgens Rordorf duidt 'έν τη 
κυριακή ήμερα' daar op de Zondag. Zijn argument is dat deze uitdrukking 'dag 
van de Heer' in Didachè 14, 1, in de Brief aan de Magnesiërs 9, 1 (beide zeer 
vroeg tweede eeuw) en in het Evangelie van Petrus 35 en 50 (midden tweede eeuw) 
telkens 'de Zondag' betekent. Did. 14,1 noemt echter alleen de Eucharistie op 'de 
dag des Heren'19 zonder dat deze eenduidig geïdentificeerd wordt met de eerste 
dag van de week.20 Ook in Magn. 9, 1 is de term 'κυριακή' voor meerdere uitleg 
vatbaar.21 Alleen in het Evangelie van Petrus 35. 50 vinden we ' ' η κυριακή' 
als term voor de eerste dag van de week. In de beschrijving van de Opstanding 
leunt het Evangelie van Petrus nauw aan tegen de canonieke Evangelies, vervangt 
echter telkens 'μία των σαββατων' door " η κυριακή'. Dit wijst op een vast 
gebruik. De tekst stamt echter uit een veel latere periode.22 Het blijft daarom de 
vraag wat er bedoeld wordt met "s Herendag' in Openbaring 1, 10.23 
18 Zie Bacchiocchi, 1977, ρ 101-111 
19 Er zijn hier verschillende leeswijzes in de handschriften (zie Audet, 1958, ρ 72) Deze leeswijze 
('καθ' ήμέραν δΕ κυρίου') in de Georgische versie 
20 Zoals Rordorf zelf al aangeeft, ziet Dugmorc in deze term een aanduiding van een jaarlijks 
Pasen Zie noot 9 
Bacchiocchi ontkent bovendien, in navolging van Thibaut, dat het hier gaat om een tijdsaandui­
ding Er staat 'κατά κυριακήν δέ κυρίου' (Bacchiocchi volgt het manuscript van Constanti-
nopel, H) Op grond van de context van deze uitdrukking en op grond van grammaticale 
overwegingen zou hier eerder 'διδαχαν' dan 'ήμέραν' toegevoegd moeten worden. Dit zou de 
vertaling 'volgens de leer van de Heer' opleveren, zoals vaker in de Didachè voorkomt (zie 
Bacchiocchi, 1977, ρ 114) 
21 Dat werkten wc reeds uit in noot 9 Vergi echter Rordorf, 1962, ρ 208, noot 84. 
22 Zie voor Rordorfs bespreking van dit geheel Rordorf, 1962, ρ 203-212 
23 Mosna meent, net als Rordorf, dat de term 'Dag des Heren' hier verwijst naar de Zondag Hij 
heeft nog een ander argument, nl dal heel de Openbaring een liturgisch karakter heeft 's Herendag 
zou dan een aanduiding kunnen zijn voor de Zondag als dag van de eucharistische samenkomst 
De Eucharistie, die in die eerste tijd duidelijk eschatologisch gekleurd was, kleurt zo de zondag 
als eschatologische dag, 'dag van de Heer' (zie Mosna, 1969, ρ 17-23) 
Bacchiocchi echter interpreteert de term in analogie met het eschatologisch gebruik van 'de Dag 
van de Heer' m het Jodendom symbolisch als 'Dag van de Parousie' Johannes wordt opgenomen 
m en heeft een visioen van de dingen die staan te gebeuren (Bacchiocchi, 1977, ρ 123-131, 
auteurs die dezelfde stelling verdedigden, noemt hij in noot 70 op ρ 113) 
Ook anderen wijzen op het eschatologisch gehalte van de term 'Dag van de Heer', maar zij zien 
hienn juist weer een verwijzing naar de Paasdag Zo stelt Strobel ook dat het hier gaat om de 
Parousie, maar daar die juist in de paasnacht verwacht werd, duidt 'ή κυριακή' hier op Pasen 
(Strobel, 1958, ρ 185) In hoofdstuk 2 komen we terug op Pasen en haar verband met de Parousie-
verwachting Vergi Dugmore, 1962 Strobel en Dugmore zien het gebruik van 'ή κυριακή' voor 
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Geen van deze teksten lijkt eenduidig te wijzen op het bestaan van een vaste 
Zondagspraxis in het Nieuwe Testament. Dat is ook de mening van Haag, die stelt: 
'Die relativ wenigen Zeugnisse des Neuen Testaments über die Vorformen der 
christlichen Sonntagsobservanz vermitteln zwar, für sich allein genommen, noch 
kein vollständiges Bild und sind daher nur mit der von der lükkenhaften 
Quellenlage her gebotenen Einschränkung zu bewerten. Aber auch wenn im 
Neuen Testament noch nicht von einer Institutionalisierung des Sonntags im 
Sinne einer die Urkirche verpflichtenden Feiertagsregelung die Rede sein kann, 
so läßt sich doch die Tatsache nicht leugnen, daß die Ansätze dazu schon 
deutlich vorhanden sind.'24 
Hiernaast zijn er de zogenaamde Verschijningsverhalen.^ Bij Rordorf spelen die 
een grote rol. Hij gebruikt ze om aan te tonen dat de Zondagsviering geworteld is 
in de Opstanding.26 Daartoe dient hij echter de historiciteit van deze verhalen 
veilig te stellen. Hij doet dit door te stellen dat het anders onverklaarbaar zou zijn 
dat de Zondag zo'n grote betekenis heeft gekregen in het Christendom.27 Hiermee 
bevindt hij zich echter in een cirkelredenering. Ons inziens ontkent hij bovendien 
te veel de mogelijkheid dat deze verhalen ook een bepaalde invloed vanuit de 
liturgie van de gemeente laten zien. Dit is ook het expliciete bezwaar van Bode: 
de Zondag als een secundaire ontwikkeling, conform hun stelling dat de Zondag secundair is t.o.v. 
het jaarlijks Pasen. Dugmore ziet dat bij voorbeeld bevestigd in de Apostolische Constituties waar 
de term in de oudere delen (overgenomen van de Did.) duidt op Pasen en in de nieuwere delen op 
de Zondag (zie Dugmore, 1962, p. 279). Dat wil echter zeggen dat t.t.v. de Openbaring de term 
nog duidde op Pasen. Vergi, verder Bacchiocchi, 1977, p. 118-123 waar hij de pogingen van Dug-
more, Van de Goudoever en Strand om 'dag de Heren' met 'Pasen' te identificeren, bespreekt. 
Ook Haag heeft recentelijk nog de term geïdentificeerd met de oudtestamentische term 'dag van 
JHWH', die t.t.v. het Nieuwe Testament verwees naar hel eschaton, naar de uiteindelijke manifestatie 
van het Koningschap van God. Hierbij sluit Openbaring aan, deze manifestatie van Gods Koningschap 
ziend als belichaamd in de Opstanding van Christus. Haag wijst hier op de mogelijkheid dat de 
term 'dag des Heren' bovendien gekozen is naar analogie met de term 'Maaltijd des Heren' (waarin 
ook het Eschaton en de Opstanding in meeklinken). Zie Haag, 1991, p. 177-180. 
24 Haag, 1991, p. 180. 
25 Vergelijk voor de exegese van de Verschijningsverhalen R. Fuller, The Resurrection Narratives 
in Recent Study (Fuller, 1979, p. 91-107). 
26 Rordorf, 1962, p. 216: 'Die Auswahl des Sonntags zum Gottesdiensttag muss irgendwie mit der 
Auferstehung Jesu zusammenhängen, die sich nach dem Zeugnis der Evangelien an einem 
Sonntag ereignet hat.' 
27 Rordorf, 1962, p. 230: 'Gerade von hier aus gesehen müssen wir beinahe an die Historizität der 
Ostermahlzcit glauben, da wir sonst nicht begreiflich machen können, aus welchen Gründen das 
Mahl, das an das letzte Zusammensein vor dem Tod erinnern sollte, auf den Sonntag verlegt 
wurde. Wer die Berichte über das Ostermahl als "Historisierungen" einer gottesdienstlichen 
Gewohnheit versteht, der wird nicht erklären können, warum der Sonntag zu einer so grossen 
Bedeutung innerhalb der christlichen Gemeinde gelangen konnte, da wir keine vor- oder ausser-
christlichc Sonntagsfeier nachweisen können.' Zie voor de vraag naar de historiciteit p. 225-230. 
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'Thus we cannot agree with Rordorf that the Easter evening appearance was 
the historical source of the Sunday observance. It seems more likely that the 
appearance was set on Easter Sunday evening because of the liturgical practice 
of Christian communities.'23 
Vervolgens forceert hij enigszins een parallellisme om tot een volmaakte conti-
nuïteit te kunnen besluiten tussen [1] het Laatste Avondmaal, [2] de Maaltijd van 
de Opgestane op de eerste en de achtste dag, [3] het 'brood breken' van de 
Palestijnse gemeente en [4] de 'Maaltijd des Heren' van de heiden-christelijke 
kerk.29 Op grond hiervan kan Rordorf concluderen dat 'het brood breken dus een 
voortzetting was van de concrete Tafel-gemeenschap met de opgestane Heer'.30 
Schillebeeckx komt tot dezelfde conclusie.31 In zijn boek Jezus het verhaal van 
28 Bode, 1970, p. 136. Vergelijk reeds Bultmann, 1931, die Rordorf zelf noemt in noot 70 op p.228. 
29 Rordorf, 1962, p. 219-224. 
Hij stelt dal het Laatste Avondmaal, zowel als de maaltijden van de Opgestane met Zijn 
leerlingen alsook de 'Maaltijd des Heren' van de Paulijnse gemeenten alle in hetzelfde kader 
gebeurden: een avondbijeenkomst in een huis om maaltijd te houden. Dat het het bij het 
'broodbreken' en de 'Maaltijd des Heren' om avondmaaltijden gaat, blijkt uit de term 
'δείπνον' v.w.b. lKor. 11, 20vv.; voor Handelingen blijkt het echter alléén uit Hand. 20, 7vv. 
waar het bovendien gaat over een Paulijnse gemeente. Hij stelt bovendien enerzijds dat er 
telkens sprake is van het 'samenkomen' van 'allen' in een huis. Dit geldt echter voor wat 
betreft de Verschijningen, alleen voor Joh. 20, 19 en Joh. 20, 26. Maar daar is geen sprake van 
een maaltijd. Anderzijds legt hij er nadruk op dat Jezus 'maaltijd hield' met de leerlingen. Dat 
geldt in de zin van 'dankzegging en broodbreking' voor wat betreft de Verschijningen alleen 
voor Luc. 24. Maar daar is weer geen sprake van een samenkomen van 'de leerlingen' 
(vergelijk Bacchiocchi, 1977, p. 86-89). 
Daarnaast wijst Rordorf erop dat deze maaltijden alle eenzelfde verloop kenden: dankzegging, 
duidingswoorden, uitdelen van het brood en de wijn. Het lijkt ons echter dat hier eerder sprake 
is van overeenkomsten in de tekst die te verklaren zijn vanuit de 'Sitz im Leben', dat wil 
zeggen precies vanuit de liturgische praxis van de eerste gemeentes. Dit stelt bij voorbeeld H.B. 
Meyer, die de verschillende studies tot 1987 samenvat: 'Die gleichartige Struktur der vier 
Einsetzungsberichte (...) weist auf die liturgische Praxis der frühesten Gemeinden hin. Diese 
Schlüsselworte findet man einerseits auch in anderen mit der Eucharistie in Beziehung 
stehenden Texten ((...); vgl. auch die nachösterlichen Berichte Lk 24, 30f; Joh 21, 12f.), und 
andererseits markieren sie die Hauptteile der aus dem Herrenmahl hervorgehenden Eucharistie-
feier (...))* (H.B. Meyer, 1989, p. 76). 
Tot slot stelt hij dat in al deze gevallen Christus aanwezig is. Voorhet Laatste Avondmaal, de 
Verschijningsverhalen en 1 Kor. is dat duidelijk. Voor Handelingen leidt Rordorf het af uil de 
term 'ώγαλλιάσις' in Hand. 2, 46. Verder haalt hij de term 'maranalha' aan die echter in hel 
Nieuwe Testament slechts tweemaal voorkomt en dan niet in samenhang met de 'broodbre­
king'. H. Kahlefcld wijst er bovendien in zijn bock Das Abschiedsmahl Jesu und die Eucharis­
tie der Kirche op dat 'broodbreken' in Handelingen zowel kan slaan op een meer sacramentele 
maaltijd (Hand. 2,46; hij wijst dan op het ook door Rordorf aangehaalde 'άγαλλιάσις') als op 
een gewone maaltijd (Hand. 27, 33-38) (Kahlefeld, 1980, p. 30-33). 
30 Rordorf, 1962, p. 229. 
31 Schillebeeckx, 1982, p. 164-179. 'Na pasen herneemt Jezus de actuele gemeenschap van voor 
zijn dood met zijn leerlingen' (Schillebeeckx, 1982, p. 178). 'De geprononceerde interesse voor 
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een levende toont hij een historische kem aan in de verhalen over de tafelgemeen-
schap van de 'aardse Jezus' (zowel de maaltijden waar Hij bij anderen te gast is, 
als de broodvermenigvuldigingen, als het Laatste Avondmaal). Een zelfde histori-
sche kem laat hij zien in de verhalen over Jezus' maaltijden na Zijn Verrijzenis. 
Bovendien maakt hij duidelijk dat er sprake is van een continuïteit tussen beide: 
in alle twee is sprake van het aanbieden door Jezus van eschatologisch heil.32 
Verder toont hij aan dat er in dezelfde zin sprake is van een continuïteit tussen 
Jezus' praxis en de praxis van de oergemeente (het brood breken in Hand. 2, 42-
47). Met dit alles bedoelt Schillebeeckx echter niet hetzelfde als Rordorf. Rordorf 
argumenteert immers op grond van uiterlijke (rituele) parallellen, die zoals we 
hierboven uitwerkten, niet zo eenduiding zijn als Rordorf stelt, en die bovendien 
eerder vanuit de liturgische 'Sitz im Leben' te verklaren zijn. Daarentegen argu-
menteert Schillebeeckx op grond van de in de verschillende verhalen overgelever-
de herinnering aan 'ervaring van heil-van-Godswege in de tafelgemeenschap met 
Jezus', zoals die gecontinueerd wordt in de maaltijden van de oergemeente. Dit 
lijkt inderdaad de historische band tussen die verhalen te zijn; in deze zin zijn de 
maaltijden van de eerste gemeentes inderdaad gebaseerd op de Opstanding. 
Bovendien is het dan opvallend, weer aldus Rordorf, dat we reeds vanaf 55 n. 
Chr. getuigen hebben voor het feit dat dit 'brood breken' op zondag gebeurt33, 
terwijl ook de Maaltijd van de Opgestane op een zondag plaatsvond. Volgens 
Rordorf lijkt het erop dat dit gebruik als het ware ingesteld is op de Zondag van 
de Opstanding.34 Dit wordt mogelijk bevestigd door het verhaal dat op de achtste 
tafelgemeenschap in de oude kerk is onmiskenbaar gefundeerd op Jezus' praxis tijdens zijn 
aardse levensdagen' (Schillebeeckx, 1982, p. 179). 
32 Schillebeeckx, 1982, p. 178. Zo ook Jeremías, 1979, die op p. 275 stelt: 'In Wahrheit ist das 
"Sliflungsmahl" nichts anderes als ein Glied in einer langen Kette von Mahlzeiten Jesu mit den 
Seinen, die seine Anhänger dann auch nach Ostern fortgesetzt haben. Diese Tischgemeinschaf-
len Jesu (...) waren Abbilder des Mahles der Heilszeit'. 
33 Boven werkten we uit dat dit volgens Rordorf rond deze tijd reeds een vast gebruik is. 
Overigens laten we hier de vraag builen beschouwing of het gaat om een maaltijd op zondag-
avond of op zaterdagavond. Dit ondanks het feil dat dit voor Rordorf een belangrijk element 
is in zijn these. Hij stelt dat de maaltijden van Christus met Zijn leerlingen plaatsvonden op 
zondagavond (Luc. 24, 13-32 en Joh. 20, 19. 26), zo ook de Eucharistie in de paulijnse 
gemeentes (Hand. 20, 7). Daarmee is het parallellisme dat hij ziet tussen de maaltijden van 
Christus met de leerlingen en de maaltijden van de vroege gemeentes, volmaakt. Bovendien is 
daarmee de Zondag nog eens als een unieke christelijke instelling bevestigd. De precieze 
plaatsing van de maaltijden in bovenstaande teksten hangt echler van de tijdsrekening af van 
de verschillende auteurs (Romeins, Grieks of joods) en van de interpretatie van verschillende 
details in de teksten. Vergelijk voor een reactie op Rordorf o.a. Mosna, 1969 en Bacchiocchi, 
1977, uit wier argumentatie i.i.g. blijkt dat Rordorfs visie niet dwingend is. Zij verdedigen, 
hoewel onderling verschillend, dat de Zondag gegroeid is uit de sabbat: oorspronkelijk sabbat 
met daarna Eucharistie, later verschoven naar de Zondag. Het lijkt ons echter dat de bewijs-
teksten te spaarzaam zijn en voor te veel interpretatie geschikt om er zo'n specifieke conclusie 
uit af te leiden. 
34 Rordorf, 1962, p. 230: '(...) das Zusammensein der Jünger mit dem Auferstandenen am 
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dag (een week na de Opstanding) Jezus weer verscheen aan de verzamelde 
leerlingen (Joh. 20, 26w.) Hier is echter geen sprake van een maaltijd. Rordorf 
geeft zelf toe dat deze passage een weerspiegeling zou kunnen zijn van een 
liturgisch gebruik uit de tijd van de Evangelist.35 Maar ook in dat geval is deze 
tekst een bewijs dat voor de Christenen van het eind van de eerste eeuw vaststond 
dat hun Zondagspraxis terugging op de aanwezigheid van de Opgestane Heer op 
de eerste dag der week.36 Ons inziens moet in ieder geval in deze tijd een Zon-
dagspraxis veronderstelt worden. Over de tijd daarvoor lijkt weinig met zekerheid 
te zeggen.37 
Mosna veronderstelt dat er sprake is van een zekere groei.38 De Sabbat beteken-
de voor de leerlingen een gelegenheid om samen te komen (materiele oorzaak van 
het ontstaan van de Zondag). Daarnaast was het Opstandings-geloof centraal voor 
de eerste Christenen (zie bij voorbeeld 1 Kor 15, 13-20) De Opstanding gaf hun 
de inspiratie voor een nieuwe cultus 39 Hierbij verschoof ook de dag waarop men 
Osterabend so elwas wie eine zweite Stiftung des Abendmahls ( )' Daarmee is volgens 
Rordorf tegelijk ook de Zondag ingesteld '( ) die christliche Sonntagsfeier ist eine genuin 
christliche Schöpfung, die in die älteste Zeit der Urgemeinde, ja auf den Willen des auferstan-
denen Herrn selbst zurückgeht' (Rordorf, 1962, ρ 233) Dit was reeds de mening van Daniélou, 
die stelde dat de Zondag een 'puur christelijke instelling' was, 'wier oorsprong uitsluitend 
gelegen is in het feit van Christus' verrijzenis daags na de Sabbat' HIJ stelt dat de gewoonte 
om op die dag samen te komen reeds ontstond 'één week daarna, immers, dan zijn de 
Apostelen weer op de eerste dag bijeen in het ccnakcl' (Daniélou, 1958, ρ 330, we citeren uit 
de Nederlandse vertaling van 1964, ρ 341-342) Precies zo stelt ook Jounel 'La célébration 
chrétienne du premier jour a commencé dès la semaine qui suivit la résurrection du Chnst' 
(Jounel, 1983, ρ 24) 
35 Vergelijk hiervoor G Ghioerti die in een artikel in 1973 kritisch de stand van het exegetisch 
onderzoek samenvat Hij noemt R Bultmann, H Strathmann, С Barrett, В Schwank en J 
Kremer als exegeten die in Joh 20, 26 een liturgische 'Sitz im Leben' onderkennen Zelf 
concludeert hij dat Joh 20, 19 26 een 'composizione tardive' is, 'che fanno coincidere il giorno 
della resurrezione e il giorno del culto' (Ghiberti, 1973, ρ 337) 
36 О Cullman ziet in Joh 5, 17, gecombineerd met Joh 9, 4 14 een aanwijzing voor de mogelijk­
heid dat Johannes de Zondag als vervanging van de Sabbat ziet (Cullman, 1951) 
37 Ook Rordorf erkent dat het vroeger onslaan van de Zondag een hypothese is en dat de 
oorsprong van de Zondag een 'offene Frage' blijft Voor heel het hier besprokene, zie Rordorf, 
1962 ρ 216 233 
38 Zie hiervoor Mosna, 1969, ρ 42-60 Zulk een groei zag С Callewaert reeds In zijn beroemde 
artikel over de zondagse eucharistische synaxis in Jeruzalem verdedigt hij weliswaar een joods-
chnslelijke oorsprong voor de Zondag, maar erkent dat dit een zekere ontwikkeling moet 
hebben gekend Hij veronderstelt dan dne fases In een eerste fase vierden de eerste jcods-
Chnstenen de Eucharistie in de nacht na het afsluiten van de sabbat In een tussenfase vinden 
we bij Paulus twee gebruiken naast elkaar In een derde fase (vanaf de tweede eeuw hebben we 
daarvoor getuigen) wordt de zondag, met het binnenkomen van de heidenen, meer en meer een 
concurrent van de sabbat Zie voor dit alles Callewaert, 1940 Zoals we zullen zien, volgt 
Mosna Callewaert in grote lijnen 
39 Mosna, 1969, ρ 44 '( ) ι primi fedeli hanno la necessità di manifestare in un nuovo cullo la 
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samenkwam, van de zaterdag naar de zondag (Mosna noemt dit de formele 
oorzaak40). Mosna geeft daarbij de Verschijningsverhalen (met name Luc. 24, 
29-31 en Joh. 20, 19) een zekere plaats: zij zouden het avonduur gesuggereerd 
kunnen hebben voor de Eucharistische maaltijden.41 Aansluitend bij de joodse 
maaltijd ter afsluiting van de Sabbat zou hier inderdaad de oorsprong van de 
Zondag kunnen liggen. Volgens de joodse telling begint de eerste dag immers 
reeds op wat wij de avond van de zaterdag zouden noemen.42 
Deze hypothese ten aanzien van de oorsprong van de Zondag lijkt, voor wat 
betreft de materiële oorzaak, bevestigd te worden door de hypothese dat de 
Eucharistie ritueel oorspronkelijk aansloot bij het joodse Sabbatmaal. Dit werd 
recentelijk verdedigd door Rouwhorst. Rouwhorst wijst op het feit dat we in de 
Didachè zien dat de Eucharistie wordt gehouden naar het model van het joodse 
loro fede confermata dalla Resurrezione'. 
40 Mosna, 1969, p. 59. 
41 Mosna, 1969, p. 57-58. 
42 Dit is de stelling van Riesenfeld en S Laats. Rordorf wijst deze mogelijkheid af (in een artikel 
waarin hij de stand van het onderzoek rond de Zondag samenvat). Hij doet dit eigenlijk slechts 
op grond van het argument dat zijn eigen stelling (de Eucharistie werd gevierd op wat wij 
zondagavond noemen, in Hand. 20, 7 is de Romeinse tijdsrekening gebruikt) meer een verkla-
ring zou bieden voor het feit dat de Eucharistie altijd zo'n centrale plaats heeft ingenomen in 
de zondagsviering. Dan zou immers dit gebruik rechtstreeks aansluiten bij de Verschijningen-
mel-maallijd van Christus op zondagavond in Joh. 20, 19. 26 en Luc. 24 (zie Rordorf, 1981). 
Met Mosna's verklaring zou ook recht gedaan worden aan de traditie die de Eucharistie ziet als 
een gedenken van Dood en Verrijzenis. Mosna verwijst hier naar 1 Kor. 11, 20-26. 
Mosna verwerpt Rordorfs these dat de Verschijningen de oorsprong zijn van de zondagspraxis. 
Bacchiocchi (Bacchiocchi, 1977, p. 74-89) valt hem, Ricsenfeld volgend, daarin bij op de 
volgende gronden: - Noch Marcus, noch Malleüs maken melding van een maaltijd noch van 
enige ontmoeting op de avond van de Verrijzenis. Daaruit volgt dat de leerlingen geen al te 
grote waarde hechtten aan dat gebeuren. - De Verschijningen gebeurden volgens het Nieuwe 
Testament op verschillende tijden en plaatsen en in verschillende omstandigheden. Daar waar 
Christus at, nam Hij meestal gewoon voedsel (zoals vis) niet om de Zondags-Eucharistie in te 
stellen, maar om te laten zien dat Hij werkelijk lichamelijk verrezen was. Daaruit concludeert 
hij: 'As for Christ's appearances, therefore while on the one hand they greatly reassured the 
disheartened disciples of the reality of Christ's resurrection, they could hardly have suggested 
on the other hand a recurring weekly commemoration of the resurrection' (Bacchiocchi, 1977, 
p. 88; zie voor zijn bestrijding van Rordorfs visie op de Verschijningsverhalen, p. 85-89). 
Maar Bacchiocchi gaat nog verder door te stellen dat de Verrijzenis überhaupt nauwelijks 
invloed heeft gehad op het ontstaan van de Zondag. In het Nieuwe Testament ziet hij nergens 
dat er een verband gelegd wordt tussen de Verrijzenis en het wekelijks of jaarlijks vieren 
daarvan (Bacchiocchi, 1977, p. 74-78). Hij wijst er verder op dat de eerste patristische teksten 
dit verband ook niet leggen (Bacchiocchi, 1977, p. 78-84). Hier maakt hij ons inziens echter 
een te grote scheiding tussen 'Verrijzenis' en 'DoodV'Lijden' (vergi, ons hoofdstuk over 
Pasen). Tot slot wijst hij erop dat die teksten die de Verrijzenis noemen als een motief voor de 
Zondag, dit motief terloops noemen als 'ook een reden' (Bacchiocchi, 1977, p. 270-302): 'The 
very memory of the resurrection, which in time became the dominant reason for Sunday 
observance, we found, initially played only a secondary role' (Bacchiocchi, 1977, p. 301). 
Vergelijk ook Huber,1969, p. 50-51. 
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sabbatmaal: eerst de beker, dan het brood en op het einde van de maaltijd een 
verchristelijkte Birkat ha-Mazon. Deze vorm waarin eerst de beker komt en dan 
pas het brood, herkent hij in de korte versie van het Instellingsverhaal van Lucas, 
zoals dat te vinden is in het hs. Codex Bezae. De lezing van Codex Bezae is 
volgens hem de meest oorspronkelijke (dit meest oorspronkelijke Intellingsverhaal 
zou dan een echo zijn van een eucharistische praxis waarin eerst de beker en dan 
het brood werd gedeeld). Deze zelfde volgorde herkent hij verder in 1 Kor. 10, 
16-17. Daarnaast vinden we bij Paulus echter ook reeds een traditie waarin we 
een andere volgorde zien: eerst het brood en dan de beker (1 Kor. 11, 17-34). 
Deze volgorde vinden we ook in de zogenaamde Instellingsverhalen en in die 
Eucharistievieringen waar dit Instellingsverhaal gereciteerd werd (met name in het 
westen vinden we dergelijke vieringen reeds vroeg). Naast deze rituele invalshoek 
heeft Rouwhorst ook een meer inhoudelijke invalshoek. Zo stelt hij dat de 
Eucharistieviering in de Didachè geen instellingswoorden kende, geen verwijzing 
naar het Laatste Avondmaal en geen zinspeling op het Lijden en de Dood van 
Christus. Rouwhorst geeft aan dat deze gegevens ook afwezig zijn in de broodbre-
kingen in de Handelingen en in de vieringen die we vinden in de Apocriefe 
Handelingen van Petrus, Thomas en Johannes, en in de Anaphora van Addai en 
Mari. In 1 Kor. 11 legt Paulus echter reeds een uitdrukkelijk verband tussen de 
Maaltijd des Heren en het Laatste Avondmaal. Ook de westerse Eucharistievierin-
gen zijn gedachtenissen van het Laatste Avonmaal en van het Lijden en de Dood. 
Rouwhorst concludeert hieruit dat er zowel een traditie moet zijn geweest waarin 
de Eucharistie verliep volgens het patroon van het sabbatmaal als een die verliep 
volgens het patroon van het Laatste Avondmaal. Bovendien moet er zowel een 
traditie zijn geweest die de broodbreking c.q. de Eucharistie zag als voortzetting/ 
gedachtenis van het Laatste Avondmaal, als een waarin dit niet zo gezien werd. 
Rouwhorst neemt dan de hypothese van Feneberg op (we komen hierover in ons 
hoofdstuk over Pasen te spreken). Volgens Feneberg is het zo dat het verhaal van 
het Laatste Avondmaal, evenals het Lijdensverhaal ontstaan zijn in de context van 
het christelijk Paasfeest: het Lijdensverhaal werd daar verteld in plaats van de 
joodse Paas-haggadah, de maaltijd werd er gehouden in plaats van de joodse 
Pesach-maaltijd. Het jaarlijks Paasfeest lijkt hiermee een voortzetting van het 
Laatste Avondmaal. Rouwhorst veronderstelt nu dat de wekelijkse vieringen 
oorspronkelijk gebeurden naar het patroon van het sabbatmaal en los stonden van 
het Laatste Avondmaal. Deze twee maaltijdtradities zouden op den duur met 
elkaar versmolten zijn geraakt. Er ontstond een wekelijkse viering als gedachtenis 
van Laatste Avondmaal, en van het Lijden en de Dood van Christus.43 
Mosna's hypothese lijkt, voor wat betreft de formele oorzaak, bevestigd te worden 
door de hypothese dat de zondag ontstaan zou zijn vanuit het jaarlijks Paasfeest, 
zoals recentelijk verdedigd door Haag.44 Hij wijst er dan op dat we reeds in het 
Evangelie naar Marcus een opvallend gegeven vinden in de beschrijving van de 
43 Zie Rouwhorst, 1992. 
44 Dat deden voor hem reeds Dugmore (zie Dugmore, 1962) en Strobel (zie Strobel, 1958). 
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Lijdensweek. Zowel de Intocht in Jeruzalem, als de Opstanding vallen op de dag 
na de Sabbat. Hoewel deze chronologie zich nog beweegt binnen het schema van 
de Sabbatweek, is niet meer de Sabbat, maar de eerste dag na de Sabbat het hoogte-
punt. Met deze Lijdensweek is het paradigma voor een nieuw, christelijk weeksche-
ma gegeven. Volgens Haag is het zeer waarschijnlijk dat het jonge Christendom 
de overige weken van het jaar ging vormen naar het voorbeeld van de Lijdensweek. 
Waarschijnlijk sloot men de week nog wel af met de Sabbat, maar vierde men 
tegelijkertijd op de eerste dag van de week de Opstanding van Christus.45 
Als deze hypotheses van Rouwhorst en Haag juist zijn, passen ze uitstekend 
binnen Mosna's visie op het onstaan van de Zondag. Mosna veronderstelt immers 
dat de Zondag onstaan is vanuit de Eucharistie, als cultuële vormgeving aan het 
Opstandingsgeloof. Dit terwijl de aanleiding voor het onstaan van die viering juist 
op zondag, de eerste dag na de Sabbat, ligt in het feit dat de Christenen samen-
kwamen voor de Sabbat en samen de maaltijd ter afsluiting van de Sabbat 
hielden. Als de Eucharistie in eerste instantie aansloot bij het S abbat maal (zoals 
Rouwhorst veronderstelt) dan lijkt ze voort te komen uit het gezamenlijk gehou-
den Sabbatmaal. In deze maaltijd ervaarde men Christus als Aanwezig. Pas in 
tweede instantie, maar dat in ieder geval al ten tijde van Paulus gezien, werd deze 
Maaltijd gezien als een gedachtenis van het Laatste Avondmaal en van de Dood 
van Christus. Met deze inhoudelijke verschuiving, loopt de verschuiving van de 
Sabbat naar de Zondag parallel. Deze verschuiving zou voortkomen uit de 
benadrukking van de eerste dag als de dag waarop Christus opstond. Deze nadruk 
zou voort kunnen komen uit de nieuwe waardering voor de eerste dag zoals 
geïmpliceerd in het Paasfeest (zoals Haag veronderstelt). 
De mogelijkheid van een vroeg ontstaan van de Zondags-praxis, wordt nog 
versterkt door allerlei hypotheses die door anderen zijn opgeworpen. 
Zo ziet een aantal exegeten indirect getuigenis voor de Zondags-praxis in het 
Nieuwe Testament, doordat zij de liturgische viering van de Zondag veronderstel-
len als 'Sitz im Gemeindeleben'. Bode ziet dat zo in het geval van het verhaal 
van het lege Graf (Mar. 16, 1-8 par.).46 Hij poogt aan te tonen dat dit verhaal 
een oorspronkelijke, zelfs historische, kem heeft (vrouwen bezoeken op de eerste 
dag een graf dat leeg is).47 Secundair zijn dan de Engel en zijn boodschap. Deze 
45 Haag, 1991, p. 138-173, citaat op p. 172. 
46 Bode 1970, т.п. p. 127-147. Vergi, ook Schenke, 1968 en Schillebeeclcx, 1982, p. 274-277 die 
de visie van Schenke overneemt. 
F. Neiiynck bespreekt in een artikel over Mar. 16, 2 de visie dat hier sprake zou zijn van een 
'Kult-Etiologie' (vanaf G. Schille, over Schenke, Van Iersel en Schillebeeckx, inclusief de 
kritiek op dit idee). Zie Neirynck, 1978. Overigens zal uit het volgende duidelijk worden dat 
Bode een voorzichtig standpunt inneemt. Volgens hem gaat het niet om een etiologie, maar is 
het verhaal van het Lege Graf de basis van het liturgisch gebruik, neemt het echter vervolgens 
ook bepaalde elementen uit die liturgie in zich op. 
47 Argumenten: de semitismes, de afwezigheid van een verschijning, de onderlinge afwijkingen, 
het feit dat vrouwen het graf ontdekken (niet geschikt voor apologie), het feit dal men feitelijk 
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vormen een kerygmatisch element dat heel goed verklaard zou kunnen worden 
binnen een liturgisch gebruik om het Graf te bezoeken.4* Tot slot zouden er door 
de evangelisten nog apologetische elementen zijn toegevoegd. Bode veronderstelt 
nu twee dingen: het verhaal van het Lege Graf vormde de basis voor het liturgisch 
gebruik het Graf te bezoeken op de eerste dag49, en dit gebruik beïnvloedde het 
verhaal.50 Afgezien echter van het feit dat een liturgisch gebruik van een bezoek 
aan het Graf louter hypothetisch is, maakt Bode ook niet duidelijk waarom dit een 
bewijs zou zijn voor een zondagspraxis en niet, zoals anderen hebben gesteld, 
voor een jaarlijks feest van de Verrijzenis (zie het hoofdstuk over Pasen). De 
loutere aanduiding 'eerste dag van de week' lijkt daarvoor niet voldoende. 
Camngton51 vervolgens ziet in het Evangelie van Marcus een structuur die 
parallel loopt met het joodse liturgisch jaar.52 De hoofdstukindeling zoals we die 
vinden in de Codex Vaticanus-tekst, en die volgens Camngton de oorspronkelijke 
is, stemt daar volledig mee overeen. Hoofdstuk 1 zou verteld zijn op het loofhut-
tenfeest en zo verder van Zondag tot Zondag. Hij veronderstelt als basis van het 
het Evangelie van Marcus een liturgische wekelijkse bijeenkomst en de orale 
overlevering die daarop plaatsvond. Daarbij veronderstelt hij dat de Christenen de 
joodse zevendaagse week hebben overgenomen, waarbij de Sabbat door 'some 
powerful spiritual force' werd 'verschoven en getransformeerd'.53 Carringtons 
thesis zou echter hooguit een ondersteuning kunnen zijn van andere aanwijzingen 
voor zo een vroeg ontstaan van de Zondag. Het wijst immers alleen op de 
mogelijkheid van een wekelijkse bijeenkomst (niet noodzakelijk reeds de Zondag). 
Bovendien zijn er nogal wat moeilijkheden bij een dergelijke kalenderhypothese, 
zoals bij voorbeeld wordt verwoord door L. Morris.54 
in Jeruzalem de Opstanding gaat prediken betekent dat het Graf werkelijk leeg heeft moeten 
zijn, anders had iemand wel de leugen ontdekt (Bode, 1970, p. 159-175). 
Tegen de historiciteit van dit verhaal betoogt bij voorbeeld Kümmel (Kümmel, 1980, p. 88-89). 
48 Bode, 1970, p. 166-169. 
49 '(...) most probably the empty tomb tradition did furnish the source for the Christian liturgical 
observance of the Lord's day' (Bode, 1970, p. 179). 
50 '(...) the usages of the early church that explain the preservation and shaping of the tradition' 
(Bode, 1970, p. 185). Als invloeden noemt hij met name oudtestamentische thema's horende 
bij de oudtestamentische 'Dag van de Heer' nu toegepast op de Nieuwe 'Dag des Heren' 
(Bode, 1970, p. 143-144) en het invoegen van de verkondiging van de Verrezen Heer in de 
vorm van de Boodschap van de Engel (Bode, 1970, p. 166-169). 
51 Camngton, I960, т.п. de inleiding, p. 1-29. 
52 Vergi. Camngton, 1960, p. 346-371. 
53 Camngton, 1960, p. 20-21. 
54 Morris stelt dat deze hypotheses volstrekt geen grond hebben om op te staan: '(...) none of 
them has ever shown that we know what the Jews read in their synagogues in the first century. 
Even if this could be established, none gives a convincing reason why Christians who stressed 
the gospel should base their worship on lections which stressed the Law. And none squares the 
orderly lectionary view with what the New Testament tells us of the charismatic character of 
Christian worship. So far all lectionary hypotheses simply build one hypothesis on another (L. 
Morris, 1983, p. 148-149). 
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Naast deze nieuwtestamentische aanwijzingen voor een vroeg ontstaan van de 
Zondag heeft E. Hilgert gepoogd vanuit de gebruiken van Qumran een vroeg 
ontstaan van de Zondag aannemelijk te maken. Hun gebruik van de kalender die 
te vinden is in het Boek der Jubileën, met de belangrijke plaats die de zondag 
daarbinnen inneemt, zou een 'psychologische voorkeur' voor de zondag hebben 
kunnen betekenen.55 
Geen van de bovengenoemde theses heeft op zich voldoende overtuigingskracht. 
Te zamen lijken ze een vroeg ontstaan van de Zondag, dat wil zeggen in de 
tweede helft van de eerste eeuw, niet ondubbelzinnig te bewijzen, doch wel zeer 
aannemelijk te maken. Over een nog eerder ontstaan is historisch weinig te 
zeggen. Een geleidelijke ontwikkeling vanuit de joodse wortels naar een eigen 
christelijke vormgeving, lijkt te moeten worden verondersteld. 
1.2 Fundamentele elementen en hun betekenis 
1.2.1 De Zondagsvigilie 
De Zondagsvigilie lijkt het minst oude element van de Zondag. Dit hangt echter 
samen met de meer algemene vraag naar de ouderdom van het 'gemeenschappe-
lijk officie'. Eenduidig tekstbewijs voor het bestaan van een regelmatig en 
geordend gemeenschappelijk officie ontbreekt tot aan de vierde eeuw. Er zijn 
daarentegen wel teksten die wijzen op een joods-christelijke voortzetting van de 
joodse gebedstijden Verder vinden we in de derde eeuw duidelijke bewijzen van 
gemeenschappelijke vieringen ('s avonds en 's morgens), waar ook joodse 
structuurelementen in terug lijken te komen. Het is echter de vraag of deze derde-
eeuwse getuigen wel spreken over een vaste en regelmatige praktijk, of dat het 
gaat om exceptionele bijeenkomsten. Liturgiewetenschappers hebben bovendien 
verschillende opvattingen omtrent de vraag of het hier al dan niet gaat om een 
historische continuïteit.56 Inhoudelijk lijkt er sprake van een duidelijke conti-
nuïteit. We zullen dit, toegespitst op de Zondagsvigilie, in het hiervolgende zien. 
55 Hilgert, 1963, p. 49-50: 'a psychological orientation toward Sunday derived from Qumran or 
related circles may well have been a contributing factor in the establishment of Sunday 
observance in the early church.' Vergi, ook Mosna, 1969, p. 36-42. 
56 In verband met de vraag naar de ouderdom van het 'gemeenschappelijk officie', die we hier 
niet uitputtend kunnen behandelen, geven we kort de meest gangbare opvattingen. 
De meeste liturgiewetenschappers (zie т.п. Martimort, 1983, p. 178-187, Egender, 1975, p. 15-
25) verwijzen naar de duidelijke trouw aan de Tempel en de joodse gebedstijden van de eerste 
joods-Chrislencn (Hand. 2, 46; 3, 1; 5, 12. 20. 42). De drie joodse gebedstijden vinden we ook 
terug in de Didachè (Did. 8. 2-3, eerste helft tweede eeuw, volgens Martimort mogelijk eerder), 
maar nu duidelijk in oppositie met hun joodse wortels (het hele hoofdstuk 8 zet zich af tegen 
de joodse gebruiken: i.p.v. maandag en donderdag moeten de Christenen op woensdag en 
vrijdag vasten en er moet gebeden worden 'niet zoals de schijnheiligen' (Mat. 6, 5)). Daarnaast 
vinden we in de Schrift ook het bidden op andere tijden (zesde uur; Hand. 10, 9, nachtelijk; 
Hand. 12, 5-12. 16, 25; Ef. 6, 18). Martimort wijst erop dat we hier bovendien een heel nieuwe 
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1.2.1.1 VERWACHTING 
Bezien we het Zondagsofficie zoals dat nu gevierd wordt, dan vinden we dat 
volgens het Slavische gebruik meestal een vigilie37 gevierd wordt op zaterdag-
geest terugvinden die teruggaat op Jezus' gebedspraktijk. Voornaamste kenmerken zijn dat men 
'eendrachtig' is (Hand. 1, 14; 2, 46; 4, 24; Rom. 15, 6), 'volhardend' (Hand. 1,14; 2,42; Rom. 
12, 12; Kol. 4, 2; Ef. 6, 18) en dat men 'voortdurend' (1 Tess. 5, 17), 'elke dag' (Luc. 24, 53; 
Hand. 2, 46) c.q. 'dag en nacht' (1 Tess. 3, 10; 2 Tess. 1, 11) bidt. 
Na deze teksten moeten we echter tot de derde eeuw wachten totdat we tekstgetuigenis hebben 
voor enerzijds het ideaal van het voortdurend gebed en anderzijds het bestaan van een zekere 
geordende gebedspraktijk. Martimort verwijst naar Stromaleis 7, 40, 3 van Clemens van 
Alexandrie (± begin 3e eeuw), naar De oratione, 24 (rond 200 n. Chr.) en De ieiunio 70, 3 
(begin 3e eeuw) van Tertullianus, naar Apostolische Traditie 41 van Hippolytus van Rome 
(rond 215 n. Chr.), de De oratione 12 van Orígenes (± 233 n. Chr. datering Martimort; Altaner 
stelt: eerste helft 3e eeuw) en De oratione dominica, 35 van Cyprianus van Carthago (± 250 n. 
Chr., datering van Martimort). Er worden verschillende tijden genoemd die geschikt worden 
geacht voor het gebed. Daaronder het derde, zesde en negende uur en het middernachtelijk uur. 
Daarnaast, en daar gaat het ons hier voornamelijk om, bij Tertullianus, Cyprianus en Hippolytus 
de ochtend en de avond (bij het vallen van de avond en het aanbreken van de nacht; Tert., De 
orat 25, Cypr., De dominica oratione 35, danwei bij het opstaan en het slapengaan; Hipp., 
Trad.Apost. 41). Martimort meent uit het feit dat deze laatste tijden (ochtend en avond) niet 
worden gerechtvaardigd door de Vaders, te kunnen besluiten dat ochtend en avond reeds 
'gevestigde' gebedstijden zijn: 'Si par contraste avec ces temps de prière [3e, 6e en 9e uur, 
L.V.D.], ceux du matin et du soir, qui sont proposés comme obligatoires, ne reçoivent aucune 
justification de la part de Tertullien et d'Hippolyte, c'est sans doute parce qu'ils sont déjà 
entrés dans les moeurs, et se rattachent à la tradition juive' (Martimort, 1983, p. 185). 
Het is echter de vraag of het hier gewoonlijk al om gezámelijk gebed gaat. Martimort meent 
dat de vieringen die we bij Tertullianus en Hippolytus tegenkomen eerder uitzonderlijke 
gebeurtenissen zijn en dat bijgevolg de gebedstijden die we bij hen vinden privé-observanties 
zijn (Martimort, 1983, p. 186). 
Schmemann (Schmemann, 1986, p. 81-85. Vergi, ook p. 151-154) probeert daarentegen 
aannemelijk te maken dat men wèl een traditie had van gemeenschappelijk gebed. Hij wijst op 
teksten van Ignatius van Antiochie, Orígenes, Tertullianus en anderen. Deze leggen er de 
nadruk op 'zo vaak mogelijk' samen te zijn. Hippolytus van Rome en Cyprianus van Carthago 
zeggen dat het gemeenschappelijk gebed meer waarde heeft dan het privé-gebed (ApostTrad, 
35, 1, 2 en De Oratione, 524). Bovendien wijst Schmemann erop dat Dugmore (Dugmore, 
1944) lijkt te kunnen aantonen dat vespers en metten, zoals die in de vierde eeuw uitgewerkt 
zullen gaan worden, een synagogale- en dus gemeenschapsstructuur hebben. Het is echter de 
vraag of dit niet te verklaren is vanuit een tendens in de 4e eeuw om terug te keren naar joodse 
patronen (zie noot 178). Verder wijst Schmemann op het feit dat de vespers en de orthros in 
alle ordo's geaccepteerd zijn als 'liturgische diensten', dat wil zeggen diensten die de synaxis 
veronderstellen (dat in onderscheid tot de puur-monastieke diensten zoals de completen) 
(Schmemann, 1986, p. 84). Toch maakt hij hiermee nog niet 'hard' dat dit ook zo was in de 
tweede en derde eeuw. 
Er blijven verschillende mogelijkheden open. 
57 We gebruiken hier 'vigilie' in de zin van 'agrypnia' zoals die beschreven is in het tweede 
hoofdstuk van het Typicon van St Sabbas (ΤΘΠΙΚΟΝ, 1771, p. 3-6). Het is echter verwarrend 
dat we hetzelfde woord moeten gebruiken waar we spreken over wat Mateos noemt de 
'kathedrale vigilie' (in Jeruzalem). De laatste is een nachtelijke viering tussen avond- en 
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avond. Dit betekent dat een feestelijke vesper gecombineerd wordt met de orthros. 
In die orthros zijn polyèleos, anavathmi en Evangelie opgenomen (zoals op andere 
feesten). Volgens Mateos betekent dit dat de oude kathedrale vigilie tussen de 
nachtelijke psalmodie en de oude metten wordt gevoegd.58 Vesper en orthors met 
kathedrale vigilie, vormen samen de Sabbas-vigilie zoals we die vinden in 
manuscripten vanaf de elfde eeuw. Oorspronkelijk ging het bij deze complexe 
dienst om een viering die de gehele nacht besloeg en in de ochtend gevolgd werd 
door de Eucharistie. Volgens het Sabbas-Typicon moet de vigilie beginnen met 
zonsondergang en duren tot aan zonsopgang. Het is echter onduidelijk of men 
zich in de Griekse parochietraditie richtte naar dit Typicon. Mogelijk heeft men 
daar nooit een vigilie gekend. Volgens Uspensky vierde men deze vigilie wel in 
de Griekse parochiepraxis, maar verdween ze daar in de zeventiende eeuw.59 
morgendienst in, terwijl de eerste een combinatie is van avond- en morgenofficie (waarin de 
oude kathedrale officie dan weer is opgenomen) 
58 Mateos maakt in zijn veel aangehaalde artikel 'Quelques problèmes de l'orthros byzantin' 
(Mateos, 1961, b) aannemelijk dat de Byzantijnse orthros eigenlijk samengesteld is uit 
1] het oude nachtofficie (van monastieke origine, met een inleidend deel bestaande uit 
hexapsalm, morgengebeden en alleluia en een nachtelijke psalmodie die sinkt het psaltenon 
volgt) en 
2] het morgenofficie (Psalm 50 met 'Red o Heer ', schnflcantieken, doxologie en litanten) en 
3] een 'Opstandingsvienng', overgenomen uit het kathedrale otficie 
Speciaal aan de Zondag is het volgende 
- Het Alleluia wordt vervangen door 'de Heer is God' Dit lijkt afkomstig uit de Paasvigihe 
(zowel in Jeruzalem als in Studion) (Zie Egender, 1975, ρ 125-128, zie hiervoor ook Maleos, 
1961, b, ρ 27-28 en 203νν ) 
- In plaats van de derde stichologie volgt een gezongen psalmodie (polyèleos of Ps 118) 
Volgens Mateos stamt deze psalmodie uit het Jeruzalemse kathedrale officie, het is immers 
reeds te vinden in Itin Aeth. 24, 8-25 (en AposL Const. 2, 59, 2-4), waar het op zaterdag-
avond/zondagmorgen wordt toegevoegd tussen het nachtofficie en het morgenofficie die zoals 
altijd de dagcyclus scanderen (zie Mateos, 1961, a en 1961, b). Overigens merkt Mateos op dat 
in de huidige boeken slechts twee psalmen staan voor de polyèleos, maar dat daar op de 
zondagen van het tnodion (hij bedoeld waarschijnlijk de zondagen van de voorvasten) een 
derde aan toegevoegd wordt (Psalm 136, 'Aan de stromen van Babyion') Deze dne psalmen 
vormen volgens hem de meest oorspronkelijke vorm (Mateos, 1961, b, ρ 205) Wat betreft de 
derde psalm bij de polyèleos, lijkt het ons eerder dat die derde psalm typisch is voor de vasten 
(het spreekt over het wenen in de ballingschap) 
- Na de polyèleos volgen Hypakoi en Anavathnu Deze Anavathmi meent Mateos te kunnen 
herleiden tot een dienst van dne antifonen, van waaruit hij vermoedt dat ze uit het Conslantino-
pohtaansc kathedrale officie stammen, hoewel ze qua tekst voor een groot deel stammen uit 
Studion en dus monastiek zijn (zie Mateos, 1961, b, ρ 208-210, ook volgens Trembcllas 
stammen ze uit Studion, zie Trembcllas, 1949, ρ 225) 
- Dan komen de Prokimens en het Evangelie Ook dit Evangelie vinden we reeds in Itin Aeth 
24, 8-25 (en Apost Const 2 59, 2-4) op zondag tussen het lykinikon en de matutini ymm (zie 
Mateos, 1961, a) 
59 Aldus Arranz in zijn artikel 'L'Office de la veillée nocturne dans l'Eglise grecque cl dans 
l'Eglise russe', dat een gelijknamig (ongepubliceerd) werk van N Uspensky samemal en 
bespreekt (Airanz, 1976, ρ 410) 
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Sinds diezelfde tijd werd de vigilie in de Russische traditie, die overigens pas 
sinds de vijftiende eeuw het Sabbas-Typicon volgde60, sterk verkort.61 Overi-
gens voorziet het Sabbas-Typicon ook in de mogelijkheid van gescheiden vespers 
en metten. Bovendien kennen de apart gevierde zondagsvespers en zondagsmetten 
vrijwel dezelfde elementen als de vigilie. Datgene wat we in het hier volgende 
zeggen aangaande de (Slavische) vigilie is daarom - men verandere wat veranderd 
moet worden - ook waar voor de (Griekse vorm van) apart gevierde vespers en 
metten. 
Volgens Uspensky is de vigilie zoals we die vinden in het Sabbas-Typicon, een 
continuering van de viering uit het Jeruzalem van de achtste tot de twaalfde 
eeuw.62 Deze komt op haar beurt weer voort uit de vigilie zoals die reeds in het 
vierde eeuwse Jeruzalem bestond.63 Mateos wijst in zijn studie over de zondags-
vigilie ook op allerlei parallellen tussen de viering zoals we die vinden bij Egeria 
en die in de latere Sabbas-traditie. Met name het deel dat nu nog eigen is aan de 
Zondag vinden we reeds zowel bij Egeria als in de Apostolische Constituties. 
Deze dienst kan gekenschetst worden als een 'Dienst van de Opstanding'. Ze 
wordt toegevoegd tussen avond- en morgendienst.64 
Het is vrijwel onmogelijk om de vigilie van de vierde eeuw nog verder terug te 
voeren. De poging daartoe van Baumstark lijkt ons niet houdbaar.65 
60 Dit is zo volgens Uspensky, die daarmee Golubtsov, Listsyn en Dmitrievsky volgt. Daarvoor 
volgde de Russische kerk het Constantinopolitaanse Typicon (mogelijk hel Typicon van de 
Grote Kerk en het Typicon van Studion naast elkaar). (Arranz, 1976, introduction en § 7.) 
61 Zie Andronikof, 1987, hoofdstuk 10. Volgens hem ontstond in de 17e eeuw in Moskou een 
compromis waarbij men, i.t.t. de Griekse kerk, de vigilie bleef vieren, maar deze sterk inkortte. 
62 Uspensky spreekt hier overigens over de vigilie in het algemeen en niet over de zondagsvigilie. 
Volgens Uspensky werkten de Spoudaioi-monniken in de 8e-12e eeuw een combinatie uit van 
het monastiek en hel kathedraal officie (Arranz, 1976, p. 144-150), die overgenomen werd door 
Sabbas. Arranz onderschrijft deze mening aarzelend: 'Uspensky voit dans cel office monastique 
de nos mss. [Palestina, 11 e/l 2e eeuw, L.v.D.], une continuation de la tradition du Saint-
Sépulcre et des moines Spoudaioi. Nous pensons qu'il est aussi difficile de le prouver que de 
le nier, et ainsi nous n'avons pas de difficulté à accepter son point de vue.' Arranz wijst hierbij 
echter op de principiële onafhankelijkheid van de monniken t.o.v. de stadsliturgie. (Arranz, 
1976, p. 406-407.) 
63 Zie Arranz, 1976, p. 139-144. Uspensky wijst dan met name op de vigilie van Goede Vrijdag 
en op die van Stille Zaterdag. Hij ziet een verband tussen HS 43 en de Itinereria in die zin dat 
in beiden een afwisseling gevonden wordt tussen diensten door de monniken geleid (HS 43; de 
Spoudaioi) en diensten voorgegaan door de patriarch. Bovendien ziet hij een zelfde grondstruc-
tuur, namelijk: vespers - litie (processie) - metten. 
64 Het gaat om Itin. Aeth. 24, 8-25 en AposL Const. 2, 59, 2-4. Deze 'dienst van de Opstanding' 
bestaat uit psalmodie (bij Egeria in drie delen met responses van allen, gebed van de bisschop 
en wieroking, in de Apostolische Constituties drie gezongen psalmen) en Opstandingsevangelie. 
Zie verder noot 58. 
65 Baumstark verdedigt de these dat de oude Paasvigilie model heeft gestaan voor alle latere 
vigilies. Daarbij veronderstelt hij dat de structuur zoals we die in de Didaskalia (eerste helft 3e 
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Inhoudelijk lijkt deze praxis echter wel in één lijn te liggen met de christelijke 
aansporingen tot nachtelijk gebed in de derde eeuw (Martimort wijst op Orígenes, 
Hippolytus en Cyprianus66). Deze staan op hun beurt in één lijn met de aanspo-
ringen van Paulus om voortdurend te bidden. Dit lijkt terug te gaan op Christus. 
Vanuit Zijn eigen leven van gebed (vaak 's nachts67) spoort Christus immers de 
leerlingen aan te waken en te bidden.68 De aansporing waakzaam te zijn om de 
Bruidegom te ontvangen die ter middernacht komt69, is hiermee verbon-
den.70 De Egyptische Kerk-Constitutie (begin vierde eeuw) en de Canons van 
eeuw) vinden (combinatie van gebed, psalmodie en lezingen), samenvalt met de structuur zoals 
we die in het Se ccuwse Jeruzalem (Armeens lectionanum, hss ν a 9e/10e eeuw, praxis 
teruggaand op de 5e eeuw) vinden (twaalf delen met telkens gebed, lezing en psalm). Dit zou 
de basisstructuur zijn van de 'oervigilie'. 
Hier komt uiteraard de moeilijkheid naar voren dat het onduidelijk is of er vóór de 4e eeuw 
sprake was van een gemeenschappelijk officie (vergelijk boven noot 56). Hier wijst Goltzen bij 
voorbeeld op, in een artikel waarin hij Baumstarks Nocturna Laus bespreekt. Goltzen noemt 
Jungmann en Dix die stellen dat het 'nachtelijk gebed' dat we in de derde eeuw vinden geen 
gemeenschaps-vieringen zijn, maar slechts pnvé-gebed (Goltzen, 1960, p. 82). Volgens Goltzen 
bewijst Baumstark met zijn studie echter het tegenovergestelde: 'Der bedeutsamste Ertrag der 
eigenständigen Untersuchungen Baumstarks scheint uns darin zu liegen, daß er überzeugend 
belegt, was Jungmann Гиг ausgeschlossen halt: das bestehen eines Typus urchnstlicher 
Gemeindevigil, dessen Struktur und Aufbau elemente in allen spateren Vigilformen nachwirken' 
(Goltzen, 1960, ρ 84) 
Wij hebben daar echter toch vragen bij. Zo constateert Baumstark bij Egeria op zondag de 
viervoudige combinatie van gebed en psalm en concludeert dan' 'Was alljährlich den ab-
schließenden Höhepunkt der oslerlichen Nachtfeier gebildet hatte (...) lebt da als allwöchentlich 
geübter Brauch fort (.. )' (Baumstark, 1967, p. 82). Volgens hem is de twaalfvoudige structuur 
(N.B die vinden wc pas een eeuw later) hier teruggebracht tot een viervoudige, terwijl ook de 
lezingen verdwenen zijn. Een meer logische verklaring lijkt ons dat die twaalfvoudige structuur 
t.t.v. Egeria nog niet bestond (ook voor de Paasvigilie noemt Egeria haar niet). 
Bovendien hebben we nog een bezwaar tegen Baumstarks these. Mogelijk is ze juist voor wat 
betreft de Paasvigilie en alle hiervan afgeleide Feestvigilies, maar Baumstark trekt haar ook 
door voor de zondagsvigihe. Welnu, hij leidt zijn twaalfvoudige structuur af uit de Paasvigilie 
van het Armeens Lectionanum, en wijst erop dal we diezelfde structuur nog vinden in het 
Georgisch Lectionanum (8e eeuw). In dat Georgisch Lectionanum echter, zien we dat op 
zondag de 'normale zondagse' kathedrale vigilie ingevoerd is in de onhros Dat past binnen de 
ontwikkeling zoals die door Mateos bestudeerd is voor het officie in het algemeen (zie boven) 
Naast deze kathedrale vigilie blijft echter de Paasvigilie met haar twaalfvoudige structuur 
bestaan. Ook deze wordt toegevoegd tussen vesper en orthros, maar alleen bij de grote feesten 
Dit wijst er ons inziens duidelijk op dat beide 'vigilies' van onderscheiden oorsprong zijn: de 
zondagsvigilie heeft een andere oorsprong dan de feestvigilies (zie voor dit laatste Bertoniere, 
The Historical Development of the Easter Vigil and Related Services m the Creek Church 
(OCA; 193), Rome, 1972, zie daar ook voor onze datering van de documenten). 
66 Origines, De Orat. 12; Hippolytus, Trad.Apost. 41; Cypnanus, De Orat.Domin. 29 
67 Mar. 1, 35-36; Mat. 14, 23-25; Luc. 6, 12-13. 
68 Маг. 14, 38 par. 
69 Mat. 25, 1-13, in diezelfde zin Mar. 13, 33-36 par, vergelijk ook Luc 12, 35-38. 
70 Zie voor bovenstaande Martimort, 1983, ρ 176-183. 
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Hippolytus (midden vierde eeuw) sluiten hier uitdrukkelijk bij aan. We vinden er 
het thema van het verwachten van de Heer verbonden met het wakend bidden in 
de nacht.71 
De betekenis van de vigilie lijkt daarom hierin te liggen: ze is een nachtwake voor 
de Heer. De zondagse vigilie, zegt Dumaine, gedacht de Opstanding van Christus 
voor het aanbreken van de ochtend. Tegelijk was ze een voorbereiding op de 
definitieve Wederkomst van de Verlosser. Tot slot gaf ze vorm aan die voort-
durende waakzaamheid die Christus had geboden met het zicht op Zijn Weder-
komst.72 
De Opstanding vormt de grond van de verwachting. Dit gedenken van de Opstan-
ding zullen we nu bespreken. We zullen dat doen aan de hand van de verschillen-
de deelelementen van de Vigilieviering. 
1.2.1.2 GEDACHTENIS VAN DE OPSTANDING 
In de Zondagsvigilie wordt licht binnengedragen onder het zingen van de hymne 
Vriendelijk licht.™ Nicholas Uspensky laat in zijn studie van de orthodoxe 
avonddiensten zien dat dit het centrale deel van de vespers is, in ieder geval 
teruggaande tot de derde eeuw.74 We vinden deze intocht met licht tijdens de 
avonddienst uitdrukkelijk bij Egeria (eind vierde eeuw). Daar staat echter niets 
over een begeleidende zang. In dezelfde tijd bestond ze zeer waarschijnlijk ook in 
Cappadocië, hier met dankzegging c.q. met 'Vriendelijk Licht'.75 Eerder zien we 
Baumstark ziet ook deze inhoudelijke parallel. Hij wijst echter daarnaast op de vele getuigen 
die we hebben van een nachtelijke eredienst in de antieke wereld, ook in de zin van 'nacht-
wake' of van 'waken als voorfeest'. Bovendien ziet hij structurele overeenkomsten tussen die 
vieringen en de christelijke vigilies, wat hem doet besluiten dat deze laatste gevormd zijn naar 
voorbeeld van de eerste (Baumstark, 1967). 
71 Zie Dumaine 1920, kol. 968-969. Hij wijst т.п. op Conslitutiones Ecclesiae Aegyplianea 32, 
18. 27 en Cañones Hippolyü, 244-245. 
72 Dumaine 1920, kol. 968. 
73 Vriendelijk licht wordt in élke vesper gezongen. De Intocht vindt volgens het typicon slechts 
plaats bij feesten 'met polyèleos' of 'gevierd als vigilie'. Het gaat daarbij om twee stappen in 
feestelijkheid zoals het typicon die onderscheidt: 'met polyèleos' betekent, afgezien van allerlei 
details, dat in de vesper Intocht gehouden wordt en in de metten bij de psalmlezing 'Looft de 
Naam des Heren' (uit Psalm 134 en 135) gezongen, vervolgens een Evangelie gelezen wordt 
(d.w.z. dat de 'kathedrale vigilie' in de orthros ingevoegd wordt). De Zondag wordt echter 
beschouwd als een groot feest dat gevierd wordt 'als vigilie'. 'Gevierd als vigilie' betekent dat 
behalve de toevoeging van bovengenoemde kenmerken, ook de vespers en metten gevierd 
worden als één geheel. Bovendien wordt de inleidingspsalm van de vesper (Ps. 103) gezongen. 
Vergi, voor dit alles N. Ossorguine, 1988. 
74 Uspensky, 1985, p. 13-109. 
75 Zowel Uspensky (Uspensky, 1985, p. 15) als Mateos (Mateos, 1969, p. 349) wijzen op 
Gregorius van Nyssa's De Vita Macrinae, 46. Mateos wijst verder nog op Basilios, Over de 
Heilige Geest, 73 en Gregorius van Nazianzes Carmen 32 als getuigen van een 'dankzegging 
voor het licht' (zonder dat het duidelijk is of het daar ook gaat over een gemeenschappelijke 
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een dergelijke intocht ook al bij Hippolytus in het kader van een avond-agape en 
begeleid door een dankzegging door de Bisschop (Rome, rond 215 n. Chr.).76 
Het 'φώς Ί λ α ρ ό ν ' dat haar nu nog begeleidt in de 'Byzantijnse' traditie, lijkt 
terug te gaan tot vóór het eind van de derde eeuw.77 Bovendien lijkt een conti-
nuïteit met de joodse lichtrite, die het centrum is van de joodse avonddienst, heel 
goed denkbaar.78 Daarentegen wijst F.J. Dölger op een parallel met Grieks-antie-
ke gebruiken.79 
Meer algemeen kunnen we stellen dat de rite inhoudelijk aansluit bij een zeer 
oude en onder de religies verspreide symboliek, die van het licht. Christenen 
zagen dit symbool vervuld in Christus, 'licht der wereld'. We vinden dit in het 
Evangelie van Johannes waar Christus het 'Waarachtige Licht' genoemd wordt 
(Joh. 1, 9).80 Cyprianus (derde eeuw) zegt dat men moet bidden wanneer de zon 
ondergaat en de dag tot een einde komt, want dat Christus de ware zon is en de 
ware dag. Hij zegt dat we, op het moment dat de zon ondergaat en de 'dag van 
deze wereld' verdwijnt, Christus vragen ons te verlichten.81 Precies deze symbo-
liek vinden we nu ook in het 'Φβς Ιλαρόν' (waarschijnlijk eind 2e eeuw82): 
'Vriendelijk licht der heilige heerlijkheid van de onsterflijke Vader, 
de hemelse, de heilige, de zalige; 
oh Jezus Christus; 
viering of slechts een privé-gebniik). 
76 Uspensky verwijst naar Trad.Apost 23 en noemt hier verder nog Tertultianus' Apologie 1, 39 
(hymnen en geïmproviseerde dankzeggingen nadat licht is binnengebracht) de Egyptische Kerk-
Conslituties (3e eeuw) en het Testamentum Domini 2, 2 (bij deze laatste gaat het volgens 
Uspensky om ouder materiaal binnen het uiteindelijke geschrift uit de Se eeuw). De Kerk-
Constituties en het Testamentum Domini spreken over het binnenbrengen van de lamp door de 
diaken gevolgd door ofwel een dankzegging door de Bisschop, ofwel het zingen van de 
dankzegging voor het licht door de kinderen. 
77 Martimort, 1983, p. 186, verwijzend naar studies van E. Smothers en F. Dölger. 
78 Uspensky, 1985, p. 14-15 en Wegman, 1983, p. 30. Vergi, noot 178. 
79 Zie met name zijn tweeling-artikelen Lumen Christi uit 1936 (т.п. p. 1-26) en 'Χαίρε, Ιερόν 
φώς' uit 1950. Daarin toont hij aan dat in de antieke wereld een begroeting van het avondlicht 
(privé) gangbaar was. Ook bestond er een rite waarin licht ontstoken en begroet werd, gevolgd 
door een gebed voor een goede nacht (privé en in de tempel). Daarbij werd het licht aangespro-
ken als 'Ιερόν φος', 'φίλον φώς' of 'φίΰς αγαθόν'. Deze zelfde termen - gebruikt in een 
begroeting van Christus als het licht - vinden we bij Clemens van Alexandrie en in de 
Handelingen van Filippus Dit wijst, aldus Dölger, op een kerkelijke praxis. Een lichtrite met 
'φυς Ιλαρόν' vinden we vervolgens bij de Capadociërs (Dölger wijst op Basilios). 
Mateos volgt Dölger in de veronderstelling dat er sprake is van heidense invloed. Volgens hem 
is het bovendien onwaarschijnlijk dat we een joodse invloed op de Griekse wereld moeten 
veronderstellen (Mateos, 1969, p. 350). Vergi, echter nootl78, v.w.b. zo'n invloed. 
80 Vergi, heel de proloog van het Evangelie van Johannes en verder Joh. 3, 19vv.; 8, 12; 9, 5; 12, 
35v. .46, bovendien Mat. 4, 16; 17, 2; Luc. 2, 32 en Hand. 9, 3; 22, 6vv.; 26, 13vv. 
81 De Dominica Oratione 35; CSEL 3, 1, p. 293. 
Vergelijk voor de aanduiding van Christus als 'licht' bij de Vaders ook F.Dölger, Die Sonne 
der Gerechtigkeit und der Schwarze (Dölger 1971), p. lOlvv. 
82 Datering Martimort, 1983, p. 186. 
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weer aangeland bij zonsondergang, aanschouwend het avondlicht, 
zo zingen wij de lof van de Vader, de Zoon en de heilige Geest, God (...).'8Ï 
Verder wordt het licht verbonden met de Opstanding. Zo zingen we in de Paas-
canon over het 'Licht dat uit het Graf oplichtte'.84 In Jeruzalem (vierde eeuw) 
werd dit ritueel uitgedrukt in het feit dat het licht in de vesper binnengedragen 
werd vanuit het Heilig Graf.85 Uspensky stelt dat dit gebruik zich vanuit Jeruza-
lem verspreidde over heel de oosterse kerk. In plaats van uit het Graf wordt het 
licht echter binnengedragen vanuit het Heiligdom (het Heiligdom is in diezelfde 
tijd in de liturgische vroomheid beeld geworden van het Graf en de Hemel 
tegelijk).86 Het gaat hier om de opgestane Christus die als licht onder ons 
aanwezig is. 
We hebben echter wel enige reserves tegenover zo een interpretatie, immers bij 
elke intocht en zelfs bij elke processie gaat licht vooraf. Bovendien heeft deze 
uitlegging van het licht als 'de opgestane Christus' haar plaats binnen een 
allegorische verklaring van de liturgie. Deze uitlegging is tot slot van vrij late 
datum, terwijl de oorsprong toch vooral lijkt te liggen in het ontsteken van licht 
omdat het donker wordt. Desondanks lijkt juist in de context van de vallende 
avond deze (secundaire) interpretatie van het licht als 'Christus die het nieuwe 
licht brengt' adequaat. 
Het tweede grote moment in de vigilie van de Zondag is wat Egender, in navol-
ging van Mateos, noemt de 'dienst van de myrondraagsters'. We zagen deze 
dienst boven reeds: volgens Mateos gaat het hier om de oude 'kathedrale vigilie', 
bestaande uit gezongen psalmodie en Opstandingsevangelie.87 Het thema van het 
ontdekken van het lege Graf loopt door alle teksten heen. 
De gezongen psalmodie vormt de eerste pool van deze dienst. In plaats van het 
derde kathisma wordt Psalm 118 of de Polyèleos 'Looft de naam des Heren, looft 
dienaren des Heren de Heer, alleluia' (Psalm 134/135)88 gezongen. Ondertussen 
wordt de kerk bewierookt terwijl de Koninklijke Deuren open zijn en alle lichten 
83 Vertaling iets afwijkend van die van Vader Adriaan. 
84 Troparion van de 7e ode van de Paascanon. 
85 Egeria zegt in haar dagboek: 'Het licht wordt niet binnengedragen van buiten, maar komt 
vanuit het binnenste van de grot (...)' (Ilin. Aeth., 24, 4; SC 21, p. 192-193). 
86 Zie Uspensky, 1985, p. 30-32. Zo zien we bij voorbeeld reeds bij Theodoras van Mopsuestia 
(± 352-428) het Altaar geduid als het Graf, in het kader van zijn interpretatie van de Grote 
Intocht als de Graflegging (zie Schulz, 1980, p. 42), terwijl we bij PsDionisios (eind 5e eeuw) 
de Altaarruimte uitgewerkt zien als de Hemel (zo in zijn uitleg van de grote wieroking aan het 
begin van de Liturgie, zie Schulz, 1980, p. 52-53). 
87 Egender, 1971, p. 30-33 enl975, p. 130-133. Zie verder noot 58. 
88 Volgens Andronikof vinden we de Polyèleos in de 7e eeuw in Jeruzalem in de paasnacht 
(Andronikof, 1987, p. 122). Egender bevestigt dat we haar vanaf de 8e eeuw in de orthros 
vinden, afkomstig uit de kathedrale vigilie (Egender, 1975, p. 30-31). Zie ook Mateos, 1961, 
b, p. 203-205. 
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aan. Hier lijkt het thema: de begroeting van het morgenlicht.89 Het is mogelijk 
dat dit teruggaat op de morgenhymne in de joodse eredienst, zoals Dugmore 
stelt.90 Hij wijst op de dagelijkse lofprijzing bij het morgenlicht in het Testamen-
tum Domini, die volgens hem in één lijn staat met Tertullianus' dankzegging die 
dagelijks plaatsvond ingressa ¡ucis, en met het morgengebed in de Apostolische 
Traditie. Dit zou teruggaan op de joodse Yotzer 'Or. Ook hier lijkt sprake van een 
bezingen van de Opstanding. Martimort wijst erop dat Clemens van Rome in de 
dageraad volgende op de nacht, een beeld van de Opstanding zag en dat Cypria-
nus ruim een eeuw later stelt dat men 's ochtends moet bidden om met dit gebed 
de Opstanding van de Heer te vieren.91 Een interpretatie van dit deel van de 
orthros in de zin van een Opstandingsviering wordt versterkt door het feit dat er 
op zondag, direct na de Polyèleos opstandingstroparia worden gezongen. Dit 
geheel, dat in plaats komt van het derde kathisma, wordt besloten met de hypakoï 
die in plaats komt van de derde kathismazang. Deze hypakoï heeft telkens het 
vinden van het Lege Graf door de myrondragende vrouwen, tot onderwerp. Uit 
rite en teksten blijkt duidelijk dat het hier gaat om een viering van de Opstanding. 
Wat het Evangelie betreft, karakteriseren twee elementen de zondagsvigilie. Men 
leest één van de elf Opstandingsevangeliën.92 Bovendien wordt het Evangelie 
gelezen vanaf het Altaar en niet zoals bij andere feesten vanaf de Ambon.93 De 
elf Opstandingspericopen vinden we in de achtste eeuw94, maar de rite van het 
lezen van een Opstandingsevangelie is zelf ouder. We vinden haar reeds in de 
vierde eeuw. Egeria beschrijft hoe in de vroege morgen van de zondag de deuren 
van de geheel verlichte Anastasisronde geopend worden en hoe na een aantal 
Psalmen en gebeden het Opstandingsevangelie door de bisschop wordt voorgele-
zen vanaf de deur van het Graf.95 In de huidige boeken volgt direct op het 
Opstandingsevangelie het Paastropaar 'Nu wij Christus Opstanding aanschouwd 
hebben (...)'. Met het Evangelie zijn verder verbonden de exaposlilaria en eothina. 
Ook deze gezangen gaan over de Verrijzenis.96 
89 Hiertegen spreekt echter dat de metten volgens het lypicon nog deel uitmaken van de nacht 
en dat pas bij de lauden de morgen aanbreekt. 
90 Dugmore, 1964, p. 53-54 en 106. 
91 Het gaat om Clemens van Rome, Ad Cor., 24. en Cyprianus, De Dom. Orat., 35. Zie Marti-
mort, 1983, p. 185-186. 
92 Op andere feesten wordt een aan dat feest aangepaste lezing gedaan. 
93 Typikon siest Oustav, p. 6b. Overigens bestaan hier in de praktijk zeer verschillende gebrui-
ken. 
Andronikof wijst hier op de symbolische betekenis van het Altaar als 'het Graf (Andronikof, 
1987, p. 129vv.). Vergi, ook noot 86. 
94 Zie Egender, 1971. p. 32. 
95 hin. Aeth. 24, 8-10; SC 21, p. 194-197. Overigens is het gebruik dat de bisschop het Evange-
lie leest mogelijk nog terug te vinden in de huidige praxis dat in de metten de priester en niet 
de diaken de lezing doet. 
Lezing van Opstandingsevangelie vinden we ook in de Zondags-vigilie van de Apostolische 
Constituties (± 380 n. Chr.) (Apost. Const. 2, 59; Funk, 1905, p. 171 en 173). 
96 De eothina stammen van keizer Leon VI (eind 9e eeuw); zie ΠΑΡΑΚΛΗΤΙΚΗ, 1979, p. 30 
31 
De twee boven uitgewerkte momenten hebben gemeenschappelijk dat de Konink-
lijke Deuren geopend zijn en alle lichten ontstoken. Een derde moment waarbij dit 
gebeurt, is de Grote Doxologie.97 We vinden deze zowel in de Sinai-, in de 
Sophia- als in de Studiontraditie.98 Egender wijst erop dat de Apostolische 
Constituties (vierde eeuw) deze doxologie reeds kenden.99 Het thema van het 
licht wordt hernomen: 'Ere zij U, Die ons het Licht hebt doen aanschouwen, ' zegt 
de priester, en ieder zingt 'Ere zij God in den hoge (...)'. Ook hier volgt in de 
zondagsvigilie een Verrijzenistropaar: 'Heden is de Verlossing der wereld (...)' (er 
zijn er twee, afwisselend gezongen). 
Uit bovenstaande blijkt dat de Zondagsvigilie niet alleen gekenschetst kan worden 
als een 'wakend bidden', maar ook als een viering van de Opstanding.100 
Dit blijkt ook nog uit de oudste teksten van het oktoïch: de stichieren bij de 
lichtpsalmen in de vesper, de stichieren bij de lauden in de metten, en de opstan-
dingscanon van de metten.101 
1.2.1.3 PROLEPSIS VAN HET ESCHATON 
Boven zagen we de zondagsvigilie enerzijds als een 'verwachten' van het Escha-
ton, anderzijds als een 'gedenken' van de Opstanding. Het laatste is de basis voor 
het eerste.102 
Maar de riten en teksten van de vigilie gaan verder. Zij duiden op een Aanwezig-
heid van de opgestane Heer. 
In de Intocht met licht tijdens de vesper en in de centrale rite van de zondagse 
orthros, het lezen van het Opstandingsevangelie, is Christus symbolisch aanwezig. 
Bij het licht wordt dit expliciet bevestigd door de begeleidende hymne: 'Vriende-
lijk licht (...) oh Jezus Christus (...)' (in de vocatief)· Voor het Evangelie is het 
evident (bovendien wordt het bevestigd door het troparion dat 's zondags gezon-
en Beek, 1959, p. 547. De exapostilaria zijn van keizer Konslantinos (begin 10e eeuw); zie 
ΠΑΡΑΚΛΗΤΙΚΗ, 1979, p. 30 en Beck, 1959, p. 547. 
97 Volgens Mateos is de Doxologie ('Ere zij God in den Hoge...') oorspronkelijk slechts verbon­
den geweest met de feesten, terwijl op gewone dagen alleen het ωσον ('Verwaardig U, Heer, 
ons deze dag zonder zonden te bewaren...') gebeden werd. Beide zijn nu aan elkaar gekop­
peld, terwijl het verschil tegenwoordig wordt gevormd door het feit of er wel (Grote Doxolo­
gie, op feesten) of geen (Kleine Doxologie, op gewone dagen) trisagion wordt toegevoegd (zie 
Mateos, 1961, b). 
98 Zie Andronikof, 1987, p. 148-153. Voor de Sinaï èn voor Sophia blijkt dat bij voorbeeld uit 
de beschrijving van Joannes en Sofronios (rond 600) (zie Egender, 1975, p. 37-38). 
99 Zie Egender, 1975, p. 137. Het gaat om Apost. Const. 7, 46-47; Funk, 1905, p. 456-459. 
100 Naast de Vaders die we boven aanhaalden, Clemens en Cyprianus, interpreteert ook PsAlhana-
sius (De Virginitate, 20) de vigilie als viering van de Opstanding. Zie Dumaine, 1920, kol. 
968-970. 
101 Zie voor ouderdom: Hannick, 1972, p. 43^14 en 48 en Andronikof, 1987, hoofdstuk 11 . 
102 Vergi. Cyprianus, De Dominica Oratione 35; CSEL 3, 1, p. 292-293. 
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gen wordt direct na de lezing: 'Nu wij Christus' Opstanding aanschouwd hebben 
(...У). 
Het avondprokimen in de vesper en het 'God is Heer' in de metten van de 
Zondag, bezingen Christus als Heer en daarmee het aangebroken zijn van het 
Rijk. Het avondprokimen luidt op zaterdagavond: 'De Heer regeert; met Heerlijk­
heid heeft Hij Zich bekleed' (Psalm 92, l103). Vrijwel aan het begin van de 
metten wordt gezongen: 'De Heer is God en Hij is ons verschenen, gezegend hij 
die komt in de Naam des Heren' (uit Psalm 117). Weliswaar beginnen in de 
huidige praxis vrijwel alle metten op deze manier, maar oorspronkelijk was dit 
voorbehouden aan de metten van de Zondag.11*4 
Toch wordt dit element in de vigilie van de Zondag slechts aarzelend aangezet. 
De vigilie lijkt ons eerder een 'verwachten van de Parousie' op grond van de 
'ervaring' van de Opstanding, dan een prolepsis van het Eschaton. De verwachting 
wordt vervuld als 's ochtends de Eucharistie volgL Dan breekt een dag van 
vreugde aan, de achtste dag waarop niet geknield en niet gevast kan worden 
omdat Christus in ons midden is, de tijd vervuld. Dan zitten wij aan bij Christus 
in Zijn Rijk. We behandelen dat in de volgende paragrafen. Dit heeft echter ook 
haar weerslag op de vigilie zelf. In het duister van de nacht weet de biddende 
gemeente het licht reeds in haar midden. 
1.2.2 De Eucharistie op zondag 
In deze paragraaf bestuderen we de Eucharistie. Zeer veel andere wetenschappe­
lijke studies gingen de onze voor. Ons baserend op die werken, proberen we na 
te gaan wat de belangrijkste lijnen zijn binnen de viering van de Eucharistie.105 
Vervolgens pogen we de betekenis van die grondlijnen te achterhalen. We sluiten 
103 We wijteen hier af van de vertaling van Aichimandiiet Adriaan. In het Grieks staat er 'Ò 
Κύριος έβασΐλευσεν'. In het Nederlands lijkt ons 'koning-zijn' daarvoor een te statische 
vertaling. Dit vers komt ook terug bij de Apostichen van de zaterdagavond. 
104 Volgens Egender is het gebruik van deze Psalm afkomstig van de Paasvigilie (zowel in 
Jeruzalem als in Studion). Zo is ze opgenomen in de zondags-orthros en van daaruit heeft het 
gebruik ervan zich uitgebreid naar de grote feesten en zelfs naar elk heiligenfeest. Dit heeft 
tot gevolg dat het 'Alleluia' dat hier oorspronkelijk thuishoort nu alleen nog maar op een 
enkele dag gezongen wordt (т.п. op zaterdagen die de doden gedenken en in en rond de 
Grote Vasten). Zie Egender, 1975, p. 125-128. Zie hiervoor ook Mateos, 1961, b, p. 27-28 en 
203vv. 
105 Daarbij kunnen we onmogelijk volledig zijn in het verwerken van de vele studies die verricht 
zijn. We zullen ons daarom vaak beperken tot samenvattende werken, zoals de handboeken 
van Meyer en Martimort (resp. Meyer, 1989 en Cabié, 1983) v.w.b. de historische ontwikke-
ling van de Eucharistie in het algemeen en tot een boek als Die byzantinische Liturgie van 
H.-J. Schulz (Schulz, 1980) v.w.b. de ontwikkeling van de zogenaamde Byzantijnse Liturgie. 
Daarnaast baseren we ons op verschillende artikelen die de stand van het onderzoek op 
bepaalde deelgebieden van de Eucharistie samenvatten. Tot slot wenden we ons waar nodig 
tot de verschillende deelstudies zelf, zoals die van Baldovin, Mateos, Taft, Van de Paverd 
enzovoort. 
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aan bij drie moderne orthodoxe theologen: N. Afanassieff, A. Schmemann en J. 
Zizioulas. Zij ontwikkelden reeds eerder een eucharistische theologie.106 Het 
doel van onze bijdrage is dit alles vruchtbaar te maken voor een theologie van 
missie. 
In deze paragraaf volgen we een andere indeling dan in de overige paragrafen in 
dit hoofdstuk. Daar delen we in aan de hand van de begrippen gedachtenis, 
verwachting en prolepsis. Hier volgen we de structuur van de Liturgie: Dienst der 
Catechumenen, Dienst der Gelovigen en Wegzending. Binnen de subparagrafen 
komen de drie begrippen gedachtenis, verwachting en prolepsis wel terug, maar 
daarnaast ook begrippen als gemeenschap en zending. 
Het lijkt onomstreden dat we ons met de Eucharistie bij de oudste laag van de 
christelijke liturgie bevinden. Boven zagen we hoe de Eucharistie, als 'brood 
breken in blijdschap' (Hand. 2, 46), reeds gevierd werd door de joods-christelijke 
gemeenten. Ze was, als 'maaltijd des Heren', als gedachtenis van Laatste Avond-
maal en Christus' Dood en als verwachting van Zijn Wederkomst (1 Kor. 11, 17-
34), een vast bestanddeel van het leven van de paulijnse gemeenten. We zagen 
boven ook dat de Eucharistie een voortzetting lijkt van de Maaltijden van Christus 
met Zijn leerlingen tijdens Zijn leven en ook na de Opstanding.107 Bovendien, 
wat het exacte vérband tussen Laatste Avondmaal en Eucharistie ook moge zijn, 
in het Nieuwe Testament wordt de Eucharistie gezien als een continuering van het 
Laatste Avondmaal, als ingesteld door Christus.108 
106 Het gaat met name om de volgende studies: N. Afanassieff, L'Église du Saint-Esprit, Parijs, 
1975, A. Schmemann, L'Eucharistie. Sacrement du Royaume, Parijs, 1985 en J. Zizioulas, 
L'être ecclésial, Genève, 1981. 
107 We komen hier ook nog over te spreken in § 1.2.2.2. 
108 Dit is uitdrukkelijk het geval bij Paulus, т.п. in de boven reeds aangehaalde tekst: hij stelt dat 
de Maaltijd des Heren die zij vieren volgens de Overlevering van de Heer ontvangen' 
teruggaat op de maaltijd in 'de nacht waarin Hij werd overgeleverd' (1 Kor. 11, 23vv.). Dit 
is ook het geval bij Lucas die evenals Paulus, doch als enige van de evangelisten, het 'doet 
dit tot mijn gedachtenis' vermeldt (Luc. 22, 19). Zowel Paulus als Lucas hebben bovendien 
brood- en bekerzegen gescheiden als voor en na de maaltijd geschiedend. Ze lijken daarom 
terug te gaan op een gemeenschappelijke overlevering, onderscheiden van de Marcus-versie 
(Jeremías, 1979, p. 274, Kümmel, 1980, p. 81-82). Volgens Kümmel is het 'doet dit lot mijn 
gedachtenis' daarbij een minder oorspronkelijke vorm (Kümmel, 1980, p. 81). Tot slot zien 
we ook in de Marcus/Matteüs-versie, waar het verhaal over het Laatste Avondmaal mede 
gekleurd is vanuit de liturgische praxis in die zin dat brood- en bekerzegen hier zijn samen-
gevoegd na de maaltijd en geparallelliseerd (zie Jeremías, 1979, p. 274, Kümmel, 1980, p. 82 
en Cabié, 1983, p. 22-23), impliciet een neiging die huidige praxis te verantwoorden vanuit 
het Laatste Avondmaal. 
Overigens maken volgens Meyer moderne onderzoeken het aannemelijk dat de Eucharistie ook 
werkelijk op Jezus' wil teruggaat: '(...) stützen neuere Forschungen die traditionelle Auffassung, 
nach der die Feier der Eucharistie in den Gemeinden der apostolischen Zeit und das frühchristli-
che Eucharistieverständnis historisch von Jesus selbst herzuleiten sind (so u.a. Schürmann, 
Patsch, Pesch, Marshall)' (Meyer, 1989, p. 61). Híj werkt dat т.п. uit op p. 70-73. 
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We houden het hier bij deze algemene aanduiding. Zeker omdat het ons niet gaat 
om de Eucharistie 'an sich', maar om de Eucharistie op zondag. Boven bleek 
reeds dat de viering van de Zondag vanaf het begin gebeurde met Eucharistie.109 
1.2.2.1 DIENST DER CATECHUMENEN; 'KERK OP WEG...' 
Het eerste deel van de Heilige Liturgie bestaat uit de Dienst der Catechumenen. 
De kern daarvan ligt bij de dienst van de lezingen, de Dienst van het Woord.110 
Het is heel goed mogelijk dat deze woord-dienst een erfenis is van de joodse 
Synagoge. Dugmore heeft gewezen op het feit dat beide een gemeenschappelijke 
grondstructuur hebben: Schriftlezing, Schriftuitleg, psalmodie en gebeden. Voor 
wat betreft de Christenen vinden we deze elementen reeds in het Nieuwe Testa-
ment en tevens bij de Vaders uit de tweede en begin derde eeuw.111 De joods-
Christenen zijn oorspronkelijk naar de Synagoge blijven gaan, zoals door Hande-
lingen uitdrukkelijk bevestigd wordt.112 Het lijkt waarschijnlijk dat men lang-
zamerhand het lezen en uitleggen van de Schriften, zoals dit gedaan werd in de 
Synagoge, is gaan combineren met de 'Maaltijd des Heren'.113 Het is de vraag 
of ook de heiden-Christenen eerst naar de Synagoge zijn gegaan. Of moet men bij 
hen direct een eigen dienst met Schriftlezing veronderstellen, onafhankelijk van de 
Synagoge?114 Meyer is van mening dat in ieder geval de elementen Schriftlezing 
en Schriftuitleg op haar teruggaan. De structuur als geheel is volgens hem echter 
niet overgenomen. Daarvoor was de Synagoge-eredienst te veel verbonden met die 
van de Tempel. Er is wel sprake van een 'Stilverwandtschaft'.115 Bovendien lijkt 
duidelijk dat er in ieder geval in het gebied van Syrië langere tijd contacten zijn 
geweest met het Jodendom.116 Meyer wijst op de woorddienst die we in de 
Apostolische Constituties (eind vierde eeuw, Syrië of Constantinopel) en in het 
Testamentum Domini (tweede helft vijfde eeuw, Syrië117) vinden. Deze zou een 
neerslag van dergelijke contacten kunnen zijn. We vinden er verschillende 
De thesis van Rouwhorst die we eerder bespraken, nl. dat de Eucharistie pas secundair met het 
Laatse Avondmaal is verbonden, spreekt bovenstaande niet tegen, modificeert hel alleen 
enigszins: binnen het Nieuwe Testament is dit secundair (zie Rouwhorst, 1992, т.п. p. 26-32). 
109 We onderschrijven de conclusie van Mosna dat we niet kunnen zeggen dat er geen Eucharistie 
bestond zonder Zondag, maar wel dat de Zondag het vieren van de Eucharistie veronderstelt 
(zie Mosna. 1969, p. 364). 
110 We gebruiken deze binnen orthodoxe kringen vrijwel onbekende term hier voor het deel van 
de Eucharistie dat bestaat uit de lezingen en de bijbehorende elementen als prokimen, alleluia 
en preek. 
111 Dugmore, 1964, p. 1-81. 
112 Daarbij volgde men het voorbeeld van Christus, zoals ons dat door de Evangelies wordt 
overgeleverd. 
113 ZieCabié, 1983, p. 26-27. 
114 Zie Meyer, 1989, p. 117. 
115 Meyer, 1989, p. 56. 
116 Meyer, 1989, p. 117. Vergelijk dit met hetgeen dat wordt gesteld in noot 178. 
117 Volgens Meyer zijn de gebruiken van het Testamentum ontstaan in de 4e eeuw. 
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lezingen die door lectoren gelezen worden vanaf een verhoogde plaats, gevolgd 
door een Evangelie gelezen door een diaken of een priester. De lezingen worden 
afgewisseld met Psalmen en gevolgd door een preek. De dienst wordt afgesloten 
door voorbeden en gebeden voor de catechumenen, gevolgd door hun wegzen-
ding.118 Dit is tot op heden de structuur van dit deel van de Liturgie.1" 
Voorafgaand aan deze Dienst van het Woord vindt in het huidige ritueel de 
enarxis plaats, een dienst van drie Antifonen met litaniën, en een Intocht met 
Evangelie en Trisagion. De oorsprong van de enarxis lijkt gelegen in twee riten: 
ten eerste de intocht van de bisschop en het volk aan het begin van de dienst en 
ten tweede de processies die in Constantinopel op verschillende dagen plaatsvon-
den voorafgaand aan de Liturgie. 
In de oudere schriftelijke getuigen die ons ter beschikking staan, vinden we 
vrijwel geen aanduiding voor het bestaan van een ritueel voorafgaand aan de 
lezingen.120 Joannes Chrysostomos (Antiochia, eind vierde eeuw) maakt melding 
van het gebruik dat het volk zich in de kerk verzamelt en dat daarna de bisschop 
binnenkomt121, terwijl we Máximos de Belijder (Constantinopel, begin zevende 
eeuw) uitgaat van het gebruik dat de bisschop samen met het verzamelde volk 
binnenkomt.122 Beide gebruiken laten ons de intocht van de bisschop zien als 
het begin van de Liturgie. Chrysostomos maakt tevens duidelijk dat de bisschop, 
wanneer hij binnen is, de zegen geeft: 'Vrede aan allen'.123 
We zien dat vanaf de vijfde eeuw in Constantinopel frequent processies worden 
gehouden, voorafgaand aan de Eucharistie. Mateos en Baldovin tonen aan dat hier 
de oorsprong ligt van zowel het Trisagion als de drie Antifonen.124 Beide 
auteurs stemmen in hun conclusies overeen. Zij stellen dat in Constantinopel 
vanaf de vijfde eeuw het Trisagion gebruikt werd als processiezang125 en daar-
mee mogelijk ook als zang die de intocht van bisschop en volk begeleidde. In de 
zesde eeuw werd het Trisagion het vaste refrein voor de intochtspsalm. Daarnaast 
bleven processies populair. In de zevende eeuw werd voorafgaand aan het 
Trisagion, nu gezongen zonder de oorspronkelijke Psalmverzen, meestal een 
118 Meyer, 1989, p. 115-120. 
119 Voor de ontwikkeling van de afzonderlijke elementen zoals het aantal lezingen, het prokimen 
of de wieroking binnen de Byzantijnse Liturgie, zie Mateos, 1971, p. 127-147. 
120 Volgens Meyer vinden we echter bij Serapion, in het Testamentum Domini, bij Egeria en in 
de Cañones Basiliï een gebed voor het goed verstaan van de Schriften (Meyer, 1989, p. 118). 
121 Chrysostomos, In Mat. Hom. 32/33, 6; PG 57, 384-385, becommentarieerd door Van de 
Paverd, 1970, p. 90-93. 
122 Myslagogie, 8-9; PG 91, 688-689, becommentarieerd door Mateos, 1971, p. 71. 
123 Zie Van de Paverd, 1970, p. 83-93; Mateos, 1971, p. 27. Een dergelijke groet als begin van 
de Eucharistie wordt ook door Augustinus bevestigd (zie Jungmann, 1966, deel I, p. 272; het 
gaat om De Civitate Dei, 22, 8, 22). 
124 Zie Mateos, 1971, p. 27-126 en Baldovin, 1987, p. 214-226. 
125 D.w.z. έέη van de verzen waaruit nu het Trisagion bestaat, werd toen gezongen als refrein van 
een antifonale psalm, gebruikt tijdens processies. 
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andere Psalm gezongen als intochtslied. In dezelfde tijd nam ook de frequentie 
van de processies af. In de achtste eeuw werd voorafgaand aan het Trisagion een 
dienst van drie Psalmen gezongen. Het gaat hier om een imitatie dan wel een 
overname van de dienst der drie Psalmen die men vierde op een tussenstatie van 
de processies.126 Tot aan de achtste eeuw kwamen in Constantinopel bisschop 
en volk samen binnen tijdens de intochtspsalm. Men droeg het Evangelie mee. 
Met de invoering van de drie antifonen, op dagen zonder processie, gingen de 
gelovigen zich aan het begin van de dienst in de kerk verzamelen. De bisschop 
bleef echter zijn intocht maken tijdens de intochtspsalm, dat wil zeggen tijdens de 
derde antifoon.127 Pas in de twaalfde eeuw vinden we het gebruik dat de bis-
schop aan het begin van de dienst zijn intocht maakt. Hij bleef echter in het schip 
om pas tijdens de derde antifoon naar het Altaar te gaan, samen met de priesters 
die tot dan toe met hem in het schip verbleven.128 Dit is in grote lijnen ook nog 
de huidige praktijk bij een pontificale Liturgie.129 In een gewone presbyterale 
dienst is van de oude intocht nog slechts een ronddragen van het Evangelie 
overgebleven; van een echte intocht is geen sprake meer. Een restant van de 
intocht zoals we die van voor de invoering van de dienst der drie Antifonen 
kennen, is wel te herkennen in het feit dat de bisschop dan wel de priester tijdens 
het Trisagion opgaat naar de absis om daar te gaan zitten (de bisschop gaat dan 
op de Troon zitten de priesters ter weerszijden).130 
Overigens moeten we hier een kleine excursus maken naar het tweede deel van de 
Liturgie, de Liturgie der Gelovigen. Deze begon, aldus Mateos, oudtijds met een 
opgaan naar het Altaar, net zoals de Liturgie der Catechumenen begon met een 
126 Baldovin spreekt van een overname (Baldovin, 1987, p. 216-218). Overigens verdedigt 
Baldovin hier een hypothese die eerder door Taft was opgeworpen (Taft, 1977, p. 365-366). 
Baldovins these lijkt het meest geschikt om de invoering van deze drie Psalmen te verklaren. 
Immers, op dagen dat er processies waren, begon de Liturgie direct met het Trisagion (de 
antifonale Psalmen waren dan reeds tijdens de processie gezongen), terwijl op tijden er geen 
processies waren, de dienst van de drie Psalmen gekoppeld werd aan de Liturgie. 
Mateos' these daarentegen, dat het gaat om een immitatie, wordt bevestigd door het feit dat 
de laatste van de drie Psalmen de oude intochlspsalm lijkt (zie Mateos, 1971, p. 42-45). Taft 
geeft daarvoor echter een andere verklaring. Hij stelt dat men in feite het officie van de drie 
antifonale Psalmen combineerde met een inlochtspsalm, waarbij deze laatste echter één geheel 
ging vormen met de derde antifoon, waarschijnlijk omdat drie Psalmen de norm was (Taft, 
1977, p. 366). 
Dit verschil in oorsprong doet voor ons doel weinig ter zake. Belangrijk is slechts te constate-
ren dat de drie antifonen hun oorsprong op de ene of de andere manier ontlenen aan de 
processies. 
127 Zie voor dit alles Mateos, 1971, p. 27-126 en Baldovin, 1987, p. 205-226. 
128 Zie Mateos. 1971, p. 89-90. 
129 Enig verschil zit daarin dat de priesters tegenwoordig reeds één voor één de zegen krijgen om 
naar het Altaar te gaan voor de beginzegen, en de ekphoneises. 
130 Zo oordeelt Mateos (zie Mateos, 1971, p. 124) en ook Taft (Taft, 1977, p. 361). In het 
Griekse gebruik blijft de priester echter op zijn plaats voor het Altaar. 
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intocht in het kerkgebouw.131 Taft, die de ontwikkeling van wat wij nu 'de 
Grote Intocht' noemen bestudeerde, laat zien dat die processie oorspronkelijk, 
voor de zesde eeuw, twee betekenissen had: een overbrengen van de Gaven naar 
het Altaar door de diakens en een 'accessus ad altare' van bisschop en pries-
ters.132 De tweevoudige beweging van Intocht in de kerk en accessus ad altare 
lijkt bevestigd te worden door de manier waarop de kerken vanaf de vierde eeuw 
gebouwd werden. Peeters beschrijft in zijn boek De liturgische Dispositie van het 
vroegchristelijk Kerkgebouw uitgebreid de kerken in het oosten van 313 tot 565 
n. Chr.133 Hieruit blijkt dat in de Noord-Syrische kerken vanaf de vierde eeuw 
een duidelijke 'antithese van absis-altaar enerzijds en bêma anderzijds' wordt 
gevonden. Zo'n zelfde indeling vinden we in de Grieks-Byzantijnse kerken, 
mogelijk vanaf de vierde, in ieder geval vanaf de vijfde eeuw: een ambon in het 
schip waar de Schrift gelezen wordt en een altaar in de absis waar de Eucharistie 
gevierd wordt.134 Zo lijkt het erop dat het kerkgebouw het dynamische karakter 
van de Liturgie weerspiegelde.135 Het feit dat we in de constantinopolitaanse 
kerken een synthronon vinden in de absis, zou er echter op kunnen wijzen dat 
deze tweevoudige beweging in haar Liturgie niet zo duidelijk was als we boven 
stelden. Zo vinden we bij voorbeeld bij Chrysostomos dat de bisschop direct bij 
binnenkomst naar de bema gaat. De bema is in dit geval waarschijnlijk de 
synthronon in de absis.136 Daarmee is het niet duidelijk of de 'accessus ad 
altare' veronderstelt moet worden voor de Byzantijnse Liturgie.137 
131 Mateos, 1971, p. 72, ook p. 174-179. 
132 Zie Taft, 1975. 
133 Peeters, 1969, p. 35-155. 
134 Peeters, 1969, p. 314-317. 
Vergi, ook Hickley, 1968, p. 412-413 en Krauiheimer, 1979. Volgens Jounel is het zo dat de 
Byzantijnse basiliek 's'inspirera originairement du type syrien, mais d'importantes innovations 
architecturales lui donneront ensuite son caractère propre (...). Toutefois l'autel continuera à 
occuper l'abside et la liturgie de la Parole sera toujours célébrée à l'emplacement du vima 
disparu' (Jounel, 1978, p. 22). 
135 Overigens willen we hier nog op één ander gegeven duiden, waarin de door ons geconstateer-
de dynamiek van de Liturgie weerspiegeld wordt. We denken dan aan het 'beeldprogramma' 
van de kerk. Daar vinden we in principe Ikonen van oudtestamentische gebeurtenissen en 
heiligen in de narthex, Dconen met afbeeldingen van gebeurtenissen uit het Nieuwe Testament 
in het schip en op de oostwand vaak de Lege Troon, symbool van de Wederkomst. 
136 Zie Mateos, 1971, p. 72-73 en Schulz, 1980, p. 42*. 
137 Mateos denkt deze tweevoudige beweging in de lengterichting van de kerk wel te kunnen 
vaststellen voor wat betreft de Syrische Liturgie: 'Dans les rites syriens la distinction est très 
nette, car les sièges de l'évêque et du clergé ne se trouvent pas dans le sanctuaire mais sur le 
béma, au centre de la nef. La première procession s'arrêtait donc à la nef, la seconde montait 
de la nef au sanctuaire' (Mateos, 1971, p. 72). Voor wat betreft de Constantinopolitaanse 
Liturgie ontkent hij dit echter 'car les sièges du clergé sont actuellement placés dans l'abside, 
ou l'on est déjà' (Mateos, 1971, p. 73). Op grond van dit gegeven in de kerkbouw concludeert 
ook Taft dat reeds de intocht in de kerk direct tot aan de absis ging, zoals we dat ook door 
Chrysostomos bevestigd zien voor de Antiocheense Liturgie (een direkte band tussen de 
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In ieder geval is de tweevoudige beweging, als zij bestaan heeft in Constantino-
pel, vanaf de twaalfde bij de pontificale Liturgie verschoven naar voren: intocht 
in de kerk aan het begin van de dienst, accessus ad altare bij de Kleine Intocht. 
De Grote Intocht omvat alleen een ronddragen van de Gaven. Voor de presbyte-
rale dienst is de ontwikkeling nog verder gegaan. De hele Liturgie speelt zich af 
aan het Altaar, zowel de intocht als de accessus ad altare zijn verdwenen en 
hebben nog slechts hun tweede betekenis overgehouden: het 'binnendragen' van 
Evangelie dan wel de Gaven (en dan alleen nog symbolisch). Toch is met het 
opgaan naar de Troon een zekere beweging naar het oosten bewaard gebleven, 
mogelijk als een overblijfsel van een Intocht die rechtstreeks naar de synthronon 
in de absis leidde. 
In de enarxis wordt een belangrijk grondmoment van de Liturgie uitgewerkt: 
gemeenschap. Dit bleek reeds waar we spraken over haar oorsprong, het (even-
tueel processioneel) samenkomen in de kerk. 
Begin van en voorwaarde voor eredienst is het samenkomen van de gemeenschap. 
Het samenkomen is reeds in het Nieuwe Testament een fundamenteel moment van 
de liturgie.138 Cabié wijst erop dat in de eerste eeuwen van de Kerk het samen-
komen-voor-liturgie een kernbegrip was van het Christendom. Zo vinden we in de 
Didascalia: 'Welk excuus zullen zij voor God hebben, die zich op de Dag des 
Heren niet verenigen om het Woord des levens te horen en zich te voeden aan het 
goddelijk voedsel'.139 De martelares Victoria verklaart op 12 februari 304 in alle 
eenvoud voor haar rechter: 'Ik ben naar de samenkomst geweest omdat ik Christin 
ben'.140 Christenen komen bij elkaar omdat ze weten dat waar twee of drie 
Antiocheense en de Constantinopolitaanse Liturgie is aan te nemen). (Taft, 1977, p. 364.) 
Het is echter mogelijk dat de accessus ad altare zich in de Byzantijnse Liturgie pas later 
ontwikkelde, mogelijk overgenomen uit de syrische Liturgie. Voor de Grieks-Byzantijnse 
kerkbouw wordt immers pas vanaf de vijfde eeuw het voorkomen van een ambon bevestigd 
(zie Peeters, 1969, p. 125-129 en 133-155). 
Mateos meent overigens dal in het gebed van de proscomidie in de Liturgie van Johannes 
Chrysostomos sprake is van een gebed bij de 'accessus ad altare' van de clerus (Mateos, 1971, 
p. 174-179). Dit gebed werd echter uilgesproken terwijl men van de synthronon (in de absis) 
naar het Altaar (in de absis) ging. Bovendien hangt Mateos' these er volledig vanaf of men 
'accepteer het gebed van ons zondaars en leidt het op Uw Hemels Altaar' danwei 'accepteer 
het gebed van ons zondaars en leidt ons op Uw Hemels Altaar' vertaalt. Mateos' keuze voor 
de tweede vertaling berust op parallellen in andere teksten. 
138 Zo lezen we in Handelingen: 'En toen wij op de eerste dag der week samengekomen waren 
om brood te breken (...)' (Hand. 20, 7). En Paulus zegt, sprekende over misbruiken bij de 
Eucharistie: 'Wanneer gij als Kerk samenkomt' en: 'Als gij samenkomt om te eten' (1 Kor. 
11, 18.33). 
139 Didasc. 13, zoals geciteerd in Cabié, 1983, p. 27. 
140 Bibl. Hagiogr. Latina, 7492, zoals geciteerd in Cabié, 1983, p. 27. Ook al eerder vinden we 
daar allerlei getuigen van. Bij voorbeeld in de Didachè. Daar staat: 'Op de Dag des Heren 
moet ge bijeenkomen, om het brood te breken' (Did. 14, zoals geciteerd in Cabié, 1983, p. 
28). Rond dezelfde tijd beschrijft een buitenstaander als Plinius de Christenen als 'samen-
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bijeen zijn in Zijn Naam, Christus zelf in hun midden is.141 We zullen beneden 
op deze Aanwezigheid terugkomen. Christenen komen ook als vanzelfsprekend bij 
elkaar omdat, zoals Paulus reeds zei, hun geloof geen individualistisch geloof is: 
'allen zijn wij tot één lichaam gedoopt', wij zijn 'het lichaam van Christus en 
ieder voor zijn deel leden'.142 Schmemann zegt daarom dat als iemand zegt dat 
hij of zij naar de kerk gaat, dit betekent dat hij/zij naar de samenkomst van de 
gelovigen gaat om de Kerk te vormen (constituer l'Église), om degene te zijn die 
hij/zij geworden is op de dag van zijn/haar doop: een lid van het Lichaam van 
Christus. Hij zegt dat het wonder van de kerkelijke samenkomst daarin bestaat dat 
ze niet de 'som' van de personen is maar het Lichaam van Christus vormt.143 
Dit gegeven vinden we terug in de grondstructuur van de Heilige Liturgie. We 
zagen dat deze begon met de intocht van volk en bisschop. In de huidige pontifi-
cale Liturgie herkennen we nog restanten hiervan in het feit dat de bisschop 
gedurende de gehele enarxis in het schip blijft, op de ambon, te midden van het 
verzamelde volk.144 Het volk dat verzameld is rond de bisschop, gaat vervolgens 
luisteren naar Gods Woord en delen in de Maaltijd des Heren. 
Afanassieff en Schmemann merken op dat de gehele liturgie een 'concelebratieve 
grondstructuur' heeft. Zij wijzen op de naam προηστοσ (degene die voor staat) 
voor de celebrant. Dit veronderstelt een volk om voor te staan. Zij baseren zich 
bovendien op de vele dialogen in de Liturgie en op het feit dat de meeste gebeden 
in de 'wij'-vorm staan.145 Die 'wij'-vorm zou echter ook kunnen verwijzen naar 
de celebrant met zijn con-celebranten.146 Ook zou de 'wij'-vorm een soort plura­
lis humilitatis kunnen zijn. De andere argumenten wijzen er echter zeker op dat 
de Liturgie een concelebratieve grondstructuur heeft. 
komend op een bepaalde dag' (Epist. 10, 96, zoals geciteerd in Cabié, 1983, p. 26). Halver-
wege de tweede eeuw schrijft Justinus over de Eucharistie: 'Op de dag die de dag van de zon 
genoemd wordt, komen al de onzen die wonen in de stad en op het platteland samen op een 
zelfde plaats' (Apol. I, 67, zoals geciteerd in Cabié, 1983, p. 29). 
141 Mat. 18, 20. Vergi. Luc. 24, 36^3 en Joh. 20, 19. 26. 
142 1 Kor. 12, 13. 27. 
143 Schmemann, 1985, p. 13 en 14. Vergi, voor Afanassieff (Schmemann bouwt hier voort op 
diens visie) Felmy, 1984, p. 410. 
144 Het is vooral Afanassieff die, in navolging van de heilige Ignatius, deze eenheid van bisschop 
en volk als constitutief voor de Kerk opneemt in zijn eucharistische ecclesiologie. Zie zijn 
Boek L'Église du Saint-Esprit, т.п. hoofdstuk 5-7 (Afanassieff, 1975, p. 191-345). 
145 Zie Schmemann, 1985, p. 4-9. Schmemann sluit hier aan bij een grondintuïtie van Afanassieff. 
Deze stelt bij voorbeeld in zijn L'Église du Saint-Esprit : 'Là, tous les laics réunis sont des 
co-liturges de leurs proéstotes. Tout le peuple de Dieu qui appartient à l'Église officie, car 
l'Église, dont le Christ est le chef, officie elle-même' (Afanassieff, 1975, p. 120). Dit werkt 
hij verder uit in het hele boek. Schmemann verwijst naar Afanassieffs werk Trapeza Gospodi-
nia, Parijs, 1952. Vergi. Felmy, 1984, p. 410. 
146 Zie bij voorbeeld het gebed voor het 'Het Heilige voor de Heiligen'. Daar staat: 'Verhoor ons. 
Heer Jezus Christus onze God (...) Gewaardig U om met Uw machtige hand ons Uw smette-
loos Lichaam te geven, evenals Uw kostbaar Bloed; en door ons aan heel Uw volk' (cursief 
van mij, L.V.D.). De dank deze observatie aan Mgr. Georg Wagner. 
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Deze grondstructuur vinden we weerspiegeld in de naam die van de vierde tot 
ongeveer de zesde eeuw aan de Eucharistie wordt gegeven: 'synaxis'.147 
De samenkomst als gemeenschap zal ten volle gestalte krijgen in het tweede deel 
van de Eucharistie, aan de Tafel des Heren. Paulus wees reeds op de ecclesiologi-
sche betekenis van de Eucharistie: 
'Is niet het brood, dat wij breken, een gemeenschap met het lichaam van 
Christus? Omdat het één brood is, zijn wij, hoe velen ook, één lichaam; wij 
hebben immers allen deel aan het ene brood.'148 
De Basilios-Anaphora neemt deze passage expliciet op. Na de Epiclese over 
gemeenschap en Gaven bidt de priester: 
'Wij allen hebben deel aan het ene Brood en de ene Kelk. Doe ons eenworden 
met elkander in de Gemeenschap van de ene Heilige Geest.' 
Deze tekst van Paulus is ook de sleutel voor het begrijpen van Afanassieffs 
'eucharistische ecclesiologie'. In zijn artikel 'L'Église qui préside dans l'amour' 
geeft hij kort de 'principes essentiels' aan van de eucharistische ecclesiologie. Hij 
zegt daar: 
"Vous êtes le Corps du Christ" (1 Cor. 12, 27). Quand l'apôtre Paul écrivait 
aux Corinthiens qu'ils étaient le Corps du Christ, il ne pouvait pas, sans doute, 
ne pas penser à la formule liturgique: "Ceci est mon Corps" qu'il cite dans la 
même épître. [...] "Le pain que nous rompons n'est-il pas communion au corps 
du Christ? Puisqu'il n'y a qu'un seul pain, nous ne sommes qu'un seul corps, 
tout en étant plusieurs, car tous, nous avons part à ce pain unique" (1 Cor. 10, 
16-17). Le lien étroit entre le pain et le Corps du Christ apparaît ici avec 
clarté. [...] Il est claire que cette conclusion est (...) importante quant à la 
doctrine sur l'Eglise. Chaque église locale est l'Eglise de Dieu en Christ car 
le Christ demeure en son corps dans l'assemblée eucharistique, et c'est grâce 
à la communion au corps du Christ que les fidèles deviennent membres de son 
corps'.149 
In de Communie komt de gemeenschap tot vervulling.150 Bij Zizioulas wordt 
'communio' hèt centrale begrip. Hij stelt dit echter in een breder kader en laat 
zien dat 'communio' ook in de theologie van de Vaders het grondbegrip was. 
Ireneus bij voorbeeld verbindt het Griekse concept van de Waarheid als het wezen 
147 Zie Jungmann, 1966, deel I, p. 192 en Meyer, die naar een studie van J. Hanssens verwijst, 
1989, p. 39. Zo bij voorbeeld bij Ps.Dyonisios in het derde hoofdstuk van Kerkelijke Hiërar-
chie en bij Máximos de Belijder in Mysiagogie. Zie ook Lampe, 1961, p. 1302-1303. 
148 1 Kor. 10, 16b-17. 
149 Afanassieff, 1960, p. 27. Felmy wijst ook op deze tekst als sleuteltekst voor Afanassieffs 
theologie (Felmy, 1984, p. 407). 
150 Dit is, zoals we zojuist al zagen, een kem van Afanassieffs ecclesiologie. Zie ook Felmy, 
1984, p. 410-411. 
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der dingen met het Johanneische verstaan van de Waarheid als leven (Christus is 
de Waarheid en het Leven).151 Deze denk-stap kan Zizioulas alleen verklaren 
vanuit de ervaring van de Eucharistie: daar wordt leven gegeven in de communio 
met het Leven Zelf, kennis van de Waarheid wordt de mens deelachtig in de 
communio met de Waarheid Zelf.152 Volgens Zizioulas blijft in de patristiek het 
begrip 'communio' samen met het begrip 'persoon' centraal, onder andere in het 
denken over de Triniteit. De Kerk is een communio van personen, tot één 
Lichaam gesmeed in de Eucharistie: 
'La communauté eucharistique est le corps du Christ par excellence, justement 
parce qu'elle incame et réalise notre communion dans la vie et la communion 
même de la Trinité.'153 
Over het aspect van het delen in het goddelijk Leven spreken we in het volgende 
deel van deze paragraaf (1.2.2.2). Hier is van belang dat dit delen in het Leven 
gebeurt 'als gemeenschap'. 
De Catechumenen-Liturgie heeft echter ook nog een ander aspect: de samengeko-
men gemeenschap gaat 'op weg'. 
De enarxis en de dienst van de lezingen worden geheel gekenmerkt door een sfeer 
van 'verwachting'. De enarxis (vanaf de achtste eeuw vast onderdeel van de 
Liturgie) bezingt in al haar onderdelen het Koninkrijk. De beginzegen geeft als 
het ware het 'doel' aan van de Liturgie: 'Gezegend zij het Koninkrijk (...)'.154 
Overigens vinden we deze openingszegen pas vanaf de 11 eeuw.155 Naast de 
beginzegen wijzen echter ook het veelvuldig terugkerend 'Kyrie eleison'15í en 
de antifonen157 naar een toekomst waarin Christus Heer zal zijn. De dienst van 
151 Zie Zizioulas,1981, p. 69. 
152 Zie Zizioulas. 1981, p. 70. 
153 Zizioulas, 1981, p. 102. 
154 Voor deze interpretatie zie bij voorbeeld Schmcmann, 1985, p. 19-44. 
155 Zie Taft, 1977, p. 362. 
156 Het 'Kyrie eleison' betekent een voortdurende belijdenis dat wij ons 'afhankelijk' weten van 
God, die wij als onze 'koning', als onze 'kyrios' erkennen. Cabasilas stelt: 'Gods ontferming 
afsmeken, is vragen om Zijn Rijk' (Uitl. van de Godd. Liturgie, 13, 2, uitgewerkt in 13, 3-9, 
5C4bis, 1967, p. 114-117). 
157 In de huidige praktijk wordt op zondag meestal de tweede antifoon genomen uit Psalm 145. 
We loven God, en moeten alleen op Hem ons vertrouwen stellen, want 'Hij behoedt de 
waarheid in eeuwigheid; Hij verschaft recht aan wie onrecht lijden. Aan hongerigen geeft Hij 
voedsel, de Heer verlost de geboeiden. De Heer schenkt het gezicht aan de blinden; de Heer 
richt de gebrokenen op (...) De Heer zal heersen in eeuwigheid'. Hier weerklinkt de profetie 
van Jesaja over het aanbreken van het Messiaanse Rijk (Jes. 29, 18. 35, 5. 61, 1), dat volgens 
het Nieuwe Testament vervuld is in Christus (Mat. 11, 2-6). De antifoon eindigt dan ook met 
een hymne op de Zoon in Wie dat alles geschied is. Dan volgt de derde antifoon, die al direct 
opent met 'In Uw Koninkrijk gedenk ons, o Heer' en dan verder gaat: 'Zalig zijn de armen 
van geest, want hunner is het Koninkrijk der Hemelen. Zalig zijn de treurenden, want zij 
zullen worden getroost. Zalig zijn de zachlmoedigen, want zij zullen beërven de aarde...'. 
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de lezingen, behorend tot de oudste elementen van de Liturgie, vertegenwoordigt 
ook een dergelijk moment van verwachting. Hij heeft iets van de synagogale leer-
dienst. Hij is open voor de doopleerlingen en bedoeld als onderrichting.158 
Het Koninkrijk dat verwacht wordt, is ook volgens Cyrillus van Alexandrie en 
Hilarius van Poitiers het 'doel' van de Eucharistie.159 Nicolas Cabasilas stelt in 
zijn Uitleg van de Goddelijke Liturgie dat het doel van het vieren van de heilige 
mysteriën is, aandeel te verwerven in het Koninkrijk der Hemelen.160 
De Dienst der Catechumenen kijkt echter niet alleen verwachtend vooruit naar het 
Koninkrijk, maar kent ook werkelijk een beweging, die haar kenmerkt als een op-
weg-gaan-naar het Koninkrijk. Máximos de Belijder ziet in zijn Mystagogie, de 
Eucharistie als een dergelijke 'beweging' naar het Eschaton toe.161 In de Kleine 
en de Grote Intocht komt dit het sterkst naar voren. De historische ontwikkeling 
van de Intochten werd boven beschreven: de Kleine Intocht is het overblijfsel van 
de oude intocht in de kerk (al dan niet als het einde van een processie door de 
stad). Schmemann interpreteert dit gegeven zo dat het de synaxis, de samengeko-
men gemeenschap, kenmerkt als ecclesia, een uit de wereld bijeengeroepen 
gemeenschap.162 Dit moment van 'afscheiden van de wereld' werd oorspronke-
lijk ook later in de Liturgie bevestigd: nadat de catechumenen weggezonden 
waren, waarschuwde de diaken dat de deuren gesloten moesten worden.163 We 
moeten echter voor ogen houden dat dit moment van 'afscheiding' in de Byzan-
Daarmee zijn we midden in het Nieuwe Leven van het Rijk, bij de armen van geest, de 
zachtmoedigen en gerechten, de barmhartigen en reinen van hart, bij hen die Kinderen Gods 
genoemd worden, zij die God mogen aanschouwen, zij die het Rijk der Hemelen beërven. 
158 Zo interpreteren ook Ps-Dionysios, Máximos en Cabasillas in hun Liturgiecommentaren: 
Kerkelijke Hierarchie 3, 5; PG 3,432 A-B; Mystagogie 10; PG 91, 689; Uitleg van de Godd. 
Lit. 12, 4, PG 416 С (SC 4, 1967, p. 157). 
159 Koninkrijk hier in de zin van het gaan delen in het drie-ene leven. Zie Cyrillos van Alexan­
drie, Commentaar op de heilige Joannes, IV, 2 en 3 (vooral 3), PG 73, 560-605 (Hamman, 
1981, p. 145-177) en Hilarius van Poitiers, De Trinitate, Ш, 13-17, PL 10, 245-249 
(Hamman, 1981, p. 229-232). 
160 Uitl. van de Godd. Lil.. 1, 1; PG 150, 368D-369A (SC 4bis, 1967, p. 56-57). 
161 Vergi. Zizioulas, 1977, p. 175, noot 33. 
162 Zie Schmemann, 1985, p. 45-61. 
163 We vinden deze oproep nog steeds in onze Liturgie, maar zonder haar oude betekenis. 
Voor dit element in de Apost. Constituties en bij Chrysostomos' zie Van de Paverd, 1970, p. 
169-175 en 236-237. 
Het afscheiden was van groot belang in de eerste tijd van de Christenen, toen dezen nog 
leefden in de verstrooiing, te midden van een hen vijandige of in ieder geval vreemde wereld. 
Veel vroege bronnen, aldus Cabié, leggen juist hierom grote nadruk op het samen komen uit 
de wereld. Cabié wijst erop dat alleen de samenkomsten hen in staat stelde hun identiteit te 
bewaren. Hij haalt in deze de Brief aan Diognetus aan: 'De Christenen onderscheiden zich 
niet van de andere mensen, noch door hun land, noch door hun taal, noch door hun kleding 
(...) en toch manifesteren zij de buitengewone en paradoxale wetten van hun geestelijke 
republiek' (Brief aan Diognetus, 5, 1-4, zoals geciteerd in Cabié, 1983, p. 33). Zie Cabié, 
1983, p. 32-34. 
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tijnse wereld waarin de processies ontstonden, niet zo'n belangrijke rol speelde. 
Men ervoer de samenleving als christelijk. Wanneer men in processie naar de kerk 
ging, was dat minder om zich af te scheiden van de wereld dan wel om zich te 
manifesteren als christelijk.164 Volgens Schmemann betekent het toch ook dat 
men zich manifesteerde als gericht op de Kerk, als op weg naar het Koninkrijk 
(dat zich immers nog niet ten volle openbaarde in de samenleving).165 
Boven bespraken we reeds dat in de huidige praxis de processies verdwenen en 
de Intocht als intocht vrijwel tenietgedaan is, zeker in de presbyterale dienst. Toch 
zagen we de oude beweging terug in het feit dat de priester na de Kleine Intocht, 
terwijl het Trisagion gezongen wordt, voorbij gaat aan het Altaar waar hij tot dan 
toe verbleef, en de troon zegent.166 Dan pas keert de priester zich voor de eerste 
keer om en zegent het volk: 'Vrede aan allen'.167 We herkennen hier nog een 
echte beweging, nu echter niet meer van buiten de kerk tot in het schip, maar van 
het Altaar naar de oostwand van de kerk. In beide gevallen is de beweging gericht 
naar het oosten, dat in de christelijke eredienst traditioneel staat voor het Toe­
komende, de Parousie.168 Een dergelijke interpretatie blijkt ook uit de tekst die 
het zetelen in de absis begeleidt: 'Gezegend Gij die zijt op de troon (...) van Uw 
Koninkrijk'. Het houden van een intocht is beter bewaard gebleven in de pontifi­
cale Liturgie. Hier gaat de bisschop pas tijdens de derde Antifoon, de oude 
Intochtspsalm, vanuit het schip naar het Altaar. Ook deze beweging verklaart de 
Liturgie duidelijk als een opgaan naar het Koninkrijk. De beweging is gericht naar 
het oosten en de tekst die haar begeleidt, spreekt over het met ons binnen gaan 
164 Baldovm laat zien dat in Byzanlium ten aanzien van de processies er moeilijk een onderscheid 
is Ie maken tussen het civiele en het religieuze (Baldovin, 1987, p. 211-212 en 266-268). de 
samenleving manifesteert zich er als Kerk Tegelijkertijd laat Baldovin zien dat aan de 
oorsprong van de processies in de 4e-5e eeuw heel wel de noodzaak voor de Kerk zou kunnen 
liggen om haar eenheid te lonen te midden der verdeeldheid (Baldovin, 1987, ρ 209-211) de 
Kerk manifesteert zich als Kerk 
165 Schmemann, 1985, p. 49. 
166 In de Griekse praxis vinden we deze nte niet in de presbyterale Liturgie, wel wanneer een 
bisschop celebreert in zijn eigen eparchie. 
167 Dit gebruik verbindt ons met de oude Intocht, met het oude intochtslied (het Trisagion, 
ingevoerd in de vijfde eeuw) en het oude begin van de Liturgie (vredeswens, reeds in vierde 
eeuw). 
168 Traditioneel wordt Psalm 67, 34 'zingt een psalm voor God die oostwaarts opstijgt tot de 
hemel der hemelen', verbonden met de Hemelvaart van Christus, en dat op haar beurt met de 
uitspraak in Hand. 1, 2 dat Christus zal wederkomen zoals Hij ten hemel is gestegen, dus uit 
het oosten. Al de Didascalia verbindt dat met het oostwaarts bidden (DidascSyr. 12; CSCO.S 
180, p. 131). 
Dit kreeg ook gestalte in de kerkbouw, in haar oriëntatie, en in het beeldprogramma van de 
kerk, namelijk in het schilderen van de Lege Troon (aanduiding voor Christus' rechterstoel en 
daarmee het Eschaton) op de oostwand. 
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van de heilige Engelen, om samen met hen Gods goedheid te verheerlijken. 
Het gaat om een binnengaan in de Hemel.170 
Hoezeer de oorspronkelijke bewegingen ook ineengeschrompeld zijn, iets van een 
beweging is nog altijd kenmerkend. Bovendien interpreteren zowel de teksten als 
de richting van de beweging haar nog altijd als een opgaan naar het Koninkrijk. 
1.2.2.2 DIENST DER GELOVIGEN; 'ESCHATOLOGISCH BRUILOFTSMAAL171* 
Het oudste element van de Heilige Liturgie is de Anaphora, het Eucharistisch 
Gebed. In de huidige Liturgie vinden we rond brood en wijn een lofprijzend en 
dankzeggend gebed dat het Heil gedenkt en Gods Geest afsmeekt over de ge­
meenschap en over de Gaven. De orthodoxe kerken waartoe we ons beperken, 
gebruiken de Anaphora van de heilige Basilios de Grote en die van de heilige 
Joannes Chrysostomos. Deze gebeden stammen uit de vierde eeuw en zijn 
waarschijnlijk geredigeerd door de heiligen naar wie ze genoemd zijn.172 Beide 
gebeden hebben echter ook ouder materiaal in zich opgenomen173 en zijn opge­
bouwd naar een schema dat we reeds eerder vinden. Wegman ziet achter de 
huidige Anaphora's een oude driedelige strofische structuur. Hij meent deze 
169 Het is interessant dat we in een aantal handschriften van de Chrysostomos-Liturgie het 
volgende gebed vinden bij de Intocht ' ( ) ontvang de Kerk die nadert ( . ) en maak ons 
waardig voor Uw Koninkrijk' (zie Mateos, 1971, ρ 79) 
170 Overigens is het hier van belang dat de Vaders, zoals Damélou uitwerkt, een dergelijke 
interpretatie geven voor de Liturgie die volgde op de Doop De pasgedoopten gingen in 
processie, onder het zingen van een antifonale Psalm, van het baptisterium naar de kerk 
Ambrosius noemt die processie een 'op weg gaan naar het Allaar' (De Myst 8, 43 en De 
Sacr 4, 2, 5) en Gregonus van Nazianze zegt 'Als gij, onmiddelijk na het doopsel, plaats zult 
gaan nemen vóór het heiligdom, is dat een uitbeelding van de toekomstige heerlijkheid Het 
psalmgezang, waarmee gij zult worden verwelkomd, is het voorspel van de hemelmelodieen 
( )' (Doop 40, 46) Zie Daniélou, 1958, ρ 176-177, citaten uit Damélou, 1964, ρ 182-183 
Nu is het interessant dat we voor de hier gebezigde antifonale psalmzang vanaf de zevende 
eeuw (Georgisch Lectionanum, Jeruzalem en later hel typicon Patmos 266, Constantinopel) 
als iropanon het 'Gij allen die in Christus zijt gedoopt ( )' vinden Dit tropanon vinden we 
nu nog op de oude doopdagen in plaats van het Tnsagion binnen de Liturgie In beide 
gevallen lijkt het daarbij om een ontwikkeling te gaan waarbij een oude ïnlochlspsalm is 
verdwenen, terwijl het tropanon behouden bleef Zie voor deze ontwikkeling Mateos, 1971, 
ρ 110-115 
171 Mat 22, 1-14, Арок 19, 9 
172 Voor de Basilios-Anaphora wordt dat vnj algemeen aangenomen (Schulz, 1980, ρ 18-24 en 
21*-26*, maar zie ook ρ 26*-33*, Cable, 1983, ρ 103, Wegman, 1983, ρ 95, Meyer, 1989, 
ρ 139) Voor de Chrysostomos-Anaphora is dat omstreden (Schulz, 1980, ρ 24-28, Wegman, 
1983, ρ 94, Meyer, 1989, ρ 139) Argumenten tegen het auteurschap van Chrysostomos zijn 
samengevat in Raes, 1958, ρ 5-16 G Wagner heeft echter door een vergelijking van de tekst 
van de Chrysostomos-Anaphora met de teksten die wij hebben van Joannes Chrysostomos zeer 
aannemelijk gemaakt dat Chrysostomos wel de auteur is (Wagner, 1973) Een latere studie van 
Taft, op grond van computervergelijkingen, bevestigt Wagners uitkomst (Taft, 1990) 
173 Wc laten hier de precieze genealogie buiten beschouwing, het gaat ons immers om de 
grondlijnen 
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structuur in vijf andere Anaphora's daadwerkelijk te kunnen onderscheiden als een 
oudere laag van die Anaphora's.174 De driedelige strofische structuur is ook de 
grondstructuur van de Birkat ha-Mazon. Wegman denkt daarom dat er sprake is 
van een structureel verband tussen deze Anaphora's en de Birkat ha-Mazon.175 
Tegenwoordig wordt vrij algemeen aangenomen dat de Birkat ha-Mazon, het 
zegengebed bij de beker na de joodse rituele maaltijd, de wortel is van de eerste 
Eucharistische Gebeden van de Kerk.176 De Birkat ha-Mazon kende een driedeli-
ge structuur: 1) lofprijzing van God in Zichzelf (gekoppeld aan de Schepping), 2) 
dankzegging voor Gods weldaden (de Heilsgeschiedenis) en 3) smeking (voor de 
toekomst van het volk / voor Jeruzalem). In de christelijke gebeden moeten die 
eerste twee elementen van lofprijzing en dankzegging al zeer snel met elkaar 
verweven zijn geraakt tot één lofprijzende dankzegging.177 Zo vinden we ook in 
174 Het gaat om het papyrusfragment Strasbourg gr. 254, de Anaphora van de H. Marcus, de 
Anaphora van Addai en Mari, de maronitische Anaphora van Petrus, en de Anaphora die we 
vinden bij Cyrillus van Jeruzalem. Zie Wegman, 1980, p. 270-273. 
175 Tot dezelfde conclusie komt Talley in een artikel waarin hij de stand van het onderzoek over 
de oorsprong van het Eucharistisch Gebed samenvat. Hij gelooft net als Botte, Engberding en 
Macomber dat de Apostel-Anaphora en de Anaphora van de heilige Petrus teruggaan op een 
zeer oude gezamelijke grondtekst met drie delen en met een onderscheid tussen zegen en 
dankzegging. Bovendien ziet hij dezelfde driedelige grondstructuur terugkomen in de Jacobus-
en de Basilios-Anaphora. Zie Talley, 1976, p. 151-156. 
176 Zie Ligier, 1972, Talley, 1976, Wegman, 1980; Cabié, 1983, p. 49 en Meyer, 1989, p. 90. 
Meyer en Cabié houden echter uitdrukkelijk ook de weg naar andere joodse gebeden open, 
zoals de zegeningen van de Schema en het Achtiengebed van de Synagoge. En Talley opent 
in een later artikel, op grond van een studie van J. Heinemann (Prayer ¡η the Talmud (Studia 
Judaica; 9) Berlijn/New York, 1977), een nieuw perspectief waarin het Eucharistisch Gebed 
niet zozeer zou aansluiten bij de berakolh, maar bij de hodayolh. Bij de hodayoth gaat het 
namelijk om een dankzegging in de tweede persoon, terwijl de berakolh voor de verwoesting 
van de Tempel nog voornamelijk in de derde persoon zou zijn gesteld. Dit doet echter niets 
af aan de drieledige grondstructuur van het tafelgebed, waarvan Talley reeds een bewijs meent 
te vinden in het Jubilccn Bock (tweede eeuw voor Christus). Daar vinden we een gebed met 
een eerste deel in de derde persoon (zegening van God als Schepper), een tweede deel in de 
tweede persoon (dankzegging voor Gods bescherming), een derde deel in de tweede persoon 
(smeking voor de toekomst van het volk). Zie Talley, 1982, p. 49-51. Vergi, ook С Giraudo, 
1981, die veronderstelt dat de Anaphora weliswaar teruggaat op de Berakah maar dat, willen 
we haar genre begrijpen, er verondersteld moet worden dat ze ook teruggaat op de Todah. 
Deze meent hij te vinden in Neh. 9, 6-37 (zie echter de kritiek van J. Briend in MD 181 
(1990), p. 155-158). 
177 Ligier spreekt van een Opslokken' van het element van de lofprijzing door dat van de 
dankzegging. Hij ziet dat reeds in Did. 10, 2-5 (vers 2 is een dankzegging = tweede element 
van de Birkat ha-Mazon; vers 3 is een lofprijzing van de Schepper = eerste element van de 
Birkat ha-Mazon; vers 4 is dan het slot van de dankzegging, terwijl vers 5 de smeking bevat 
= derde element van de Birkat ha-Mazon). Zie Ligier, 1972, p. 193-195. Vrijwel identiek ziet 
ook Talley, Finkelstein volgend, dat (Talley, 1976, p. 146-150). 
Een dergelijke ontwikkeling kan men echter alleen zien wanneer men onderscheid maakt 
tussen 'lofprijzen' (culogein) en 'dankzeggen' (eucharislein). Dat deed Audet nog niet (Audet, 
1959). En ook Cabié spreekt eerder over een tweedeling dan over een driedeling. Talley toont 
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de Chrysostomos- en in de Basilios-Anaphora nog wel een drieledige structuur, 
maar geen onderscheid meer tussen lofprijzing en dankzegging.178 Een andere 
ontwikkeling vinden we in het feit dat al heel snel de Eucharistie losraakt van het 
houden van een maaltijd, in tegenstelling tot wat we mogelijk nog wel in de 
echter aan dat dat onderscheid wel degelijk van belang is en concludeert i.t.t. Audet: '(···) no, 
berakah is not the same as eucharistia' (Talley, 1976, p. 156). Dit wordt volgens Talley nog 
bevestigd, zoals we boven zagen, door latere studies van Heinemann. Volgens hem bouwt het 
Christendom vooral de tweede strofe van het joodse tafelgebed uit. Het gaat hier, stelt hij, 
echter niet om een bcrakah, maar om een hodayah (een lofprijzing in de tweede persoon) 
(Talley, 1982, p. 49-50). 
Talley veronderstelt bovendien, op grond van studies van H. Cazelles en J. Laporte, dat de 
nadruk op dankzegging gezien moet worden in verband met het gebruik van het woord 
'eucharistia' door Philo en in verband met het gebruik van dit woord in de vertaling van het 
Oude Testament van Aquila (binnen een 'offercontext'). Zebach Todah is voor hen een 'offer 
van dankzegging' (daarbij ging het overigens om een tempeloffer waarbij men door het eten 
van het offerdier als het ware in communio met God trad): '(...) it should not be considered 
impossible that Didache 10 either is or wishes to seem to be a careful adaptation of Birkat ha-
Mazon to the requirements of the Supper of the Lord become a Christian zebach todah, the 
eucharistie sacrifice' (Talley, 1976, p. 150). Zie ook Talley, 1982, p. 51-52. 
178 Talley wijst echter op de mogelijkheid dat de drieledige structuur hier een 'restauratie' 
betekent (Talley, 1982, p. 55). Die restauratie zou dan parallel lopen aan de invoering van het 
Sanctus vanuit de Synagoge. Veel auteurs situeren die invoering in de vierde eeuw. Bovendien 
ziet Ligier in de sterke uitbouw van de gedachtenis van de Heilsgeschiedenis zoals we die bij 
voorbeeld vinden in de Basilios-Anaphora een invloed vanuit het joodse Kippur (Ligier, 1972, 
p. 199). Deze joodse invloeden zouden, aldus Talley, rondom het Antiochia van de vierde 
eeuw - 'a strongly Semitic environment' - zeer goed mogelijk zijn. Als dit zo is, dan zou hier 
ook een verklaring kunnen liggen voor een aantal parallellen tussen de latere Byzantijnse- en 
de joodse liturgie. Een aantal van die parallellen zagen we reeds eerder: 1) de uitbouw van 
vespers en metten in de vierde eeuw volgt de joods-synagogale structuur van morgen- en 
avondgebed (Dugmore verdedigde echter dal deze gebeden reeds vanaf het vroege Christen-
dom gemeenschapsgebeden waren naar synagogaal voorbeeld, zie Dugmore, 1964, p. 42-58); 
2) in de vierde eeuw vinden we zowel in Jeruzalem als in Cappadocië (mogelijk eerder ook 
al bij Hyppolitus) een lichthymne bij het ontsteken van het licht; 3) verder zien we dat in het 
oosten op zaterdag de Eucharistie ingevoerd wordt (4e eeuw, vergi. Rordorf, 1981, p. 110; 
volgens hem ligt er geen verband met Jodendom, maar is dit gebruik ingevoerd door de 
monniken); 4) de kerkbouw lijkt vanaf de vierde eeuw in Syrië en rondom Constanlinopel 
v.w.b. het schip sterk op de joodse synagoge door de aanwezigheid van een bema/ambo in het 
midden ervan (deze ontwikkeling mogelijk parallel met de overname van de synagogale 
structuur v.w.b. de woorddienst); 5) en tot slot zien we Basilios in zijn uitleg van de Zondag 
expliciet teruggrijpen op hel beeld van de 'Achtste Dag'. 
Het is mogelijk dat een aantal elementen ook al van oudere datum is. Een argument hiervoor 
is met name dat het onwaarschijnlijk lijkt dat men nog joodse elementen overnam in een tijd 
dat Johannes Chrysostomos zijn Adversas Judeos schreef (vergi, ook Mateos, 1969, p. 350). 
Toch is het opvallend dat in de vierde eeuw juist in dit gebied zoveel joodse elementen 
voorkomen, terwijl eerder positief getuigenis ervan ontbreekt. Dit wordt echter ook veroor-
zaakt door het feit dal juist in deze lijd veel op schrift gesteld wordt, wat eerder mondeling 
werd doorgegeven. 
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Didachè vinden.179 Hierbij versmelten de verschillende zegenbeden (de verschil-
lende Berakoth bij de eerste beker, bij het brood en bij de tweede en de derde 
beker) tot één gebed.180 Godart ziet parallel aan het verdwijnen van het maaltijd-
karakter, dat de zeven handelingen van de joodse maaltijd (nemen, zegenen, 
breken, uitdelen en nemen, zegenen, uitdelen), zoals we die ook in het verhaal van 
het Laatste Avondmaal vinden, in de Eucharistie worden tot vier liturgische delen 
(nemen van brood en wijn/ offerande; spreken van de zegen/ Anaphora; breken 
van het brood/ breking; uitdelen van brood en wijn/ Communie).181 Er is sprake 
van nog een verdere ontwikkeling wanneer het uit losse strofen bestaande joodse 
tafelgebed één doorlopend gebed wordt. Dit vinden we volgens Talley reeds in de 
Apostolische Traditie en in de Epifamus-Anaphora. Daar zien we dan ook dat het 
Instellingsverhaal in het Eucharistisch Gebed is gevoegd.182 Ligier noemt het 
Instellingsverhaal en de anamnese in strikte zin een 'anamnetisch blok', toege-
voegd als een embolisme in de dankzegging. Zulke embolismen komen op feesten 
ook voor binnen de tweede strofe van de Birkat ha-Mazon.183 Overigens is het 
zo dat dit Instellingsverhaal in het westen aanzienlijk vroeger werd toegevoegd 
dan in het oosten.184 De Epiclese lijkt dan op analoge wijze een ontwikkeling 
van de derde strofe (de Birkat Jerasalym, de smeekbede voor Jeruzalem) van de 
Birkat ha-Mazon.185 Het Sanctus en de voorbeden krijgen pas vanaf de vierde 
eeuw een plaats hierbinnen. Deze zijn mogelijk ingevoerd vanuit de Synago-
179 Zo ziet Wegman in Did 9 de zegen voor de maaltijd, dan volgt de maaltijd en in 10, 2-5 
zegen bij brood en beker (twee strofen dankzegging en één gedachtenissmeking naar de 
structuur van de Birkat ha-Mazon) en tot slot ш Did 10, 6 de communie (Wegman, 1980, ρ 
264) 
180 Cable, 1983, ρ 49 Het is mogelijk dat we hiervan impliciet al een eerste stap in de Marcus-
versie van het Instellingsverhaal zien (zoals we boven aanduidden) 
181 Godart, 1970 (vergi Dix. 1945, ρ 48-50) 
182 Talley, 1976, ρ 151 Meyer zegt over hel gebed in de Apostolische Traditie 'Es ist ein 
klassisches Beispiel dafür, wie das dreigliedrige judische Gebetsschema zu einer durchgehen-
den Chnstusanamnese mit anschließender Bitte (Epiklese) umgeformt wurde' (Meyer, 1989, 
Ρ 104) 
183 Ligier, 1972, p. 192 en 195-197 Zo is dal minstens le bevestigen voor de zogenaamde 
Byzantijnse Anaphora's Anderen voegden dit blok eerder ш in de derde strofe. Zie Talley, 
1982, ρ 56-57. 
184 Daar wijst onder andere Rouwhorst op (Rouwhorst, 1992, p. 25). 
185 Ligier, 1972, p. 197 (deze hypothese werd reeds door G Dix geformuleerd). Ligier geeft 
bovendien als hypothese dat deze smeking tot een rite wordt in dezelfde tijd dat ook het 
Instellingsverhaal ntueel wordt. Dat laatste ziet hij gebeuren wanneer vanaf de vierde eeuw 
deze woorden met stemverheffing gelezen worden, het verhaal uitgebreid wordt met allerlei 
details (opheffen, wijn vermengen, zuivere handen etc ), een acclamatie van het volk toege­
voegd wordt, de diaken er een rol in gaat spelen enzovoort (Ligier, 1972, ρ 197) 
186 Ligier, 1972, ρ 199, Talley, 1982, ρ 54-55 en Cabié, 1983, ρ 49 en 120-123 Vroegste 
bewijs voor het voorkomen van het Sanctus in de Eucharistie vindt Η -J Auf der Maur in de 
paaspreken van Astenos Sophistes (rond 335-341 η Chr, omgeving van Anüochie) Volgens 
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De ontwikkeling is echter niet precies aan te geven aan de hand van analogieën 
met en onderscheiden ten opzichte van de joodse tafelriten, aangezien beide 
grootheden, joods tafelgebed en christelijk eucharistisch gebed, in de eerste 
eeuwen in ontwikkeling waren.187 Voor ons doel doet dat ook niet ter zake. Wel 
belangrijk is de constatering dat qua vorm onze huidige Anaphora's aansluiten bij 
c.q. een ontwikkeling vormen van de joodse gebeden zoals gangbaar in de eerste 
eeuw188 en zoals ze dus mogelijk door Christus Zelf zijn gebruikt bij de veelvul-
dige maaltijden waar hij voorzat. Maar men moet eveneens rekening houden met 
invloeden vanuit het Jodendom uit latere tijd. 
We zien dat men ten opzichte van die joodse riten nadruk legt op een inhoudelijke 
vernieuwing. Wegman wijst op het feit dat we in de meeste oude Anaphora's een 
verwijzing vinden naar Mal. 1, 11. Men noemt de Eucharistie die men viert een 
'offer van lof, een 'puur offer', een 'welgevallige Eucharistie' enzovoort.189 
Wegman beweert dat dit betekent dat de christelijke traditie de Eucharistie vanaf 
het eerste begin heeft gevierd als vervanging en vervulling van de 'oude' tempel-
cultus.190 Als we zoeken naar de inhoud van dat nieuwe offer, is het duidelijk 
dat die ligt in de gedachtenis van Christus en Zijn Dood. Dit vinden we al bij 
Paulus."1 
Bovendien blijkt dat men in dit gedenken Christus als Aanwezig ervaart. Reeds 
in het Nieuwe Testament wordt de Eucharistie gezien als gemeenschap met de 
Heer.192 De Eucharistie sluit daarmee aan bij de maaltijden van de leerlingen 
met de Verrezen Heer. Deze waren op hun beurt een voortzetting van de tafel-
gemeenschap met Christus tijdens Zijn aardse leven. Schillebeeckx toont op grond 
van zeer kritische exegeses de historisch kern aan van verhalen als de wonderbare 
broodvermenigvuldiging en de maaltijden van de verrezen Heer met zijn leerlin-
gen en legt ze naast de verhalen waarin Jezus at met tollenaars en zondaars. De 
hem is dal overgenomen uit hel joodse en joods-chnstelijkc morgengebed Zie Auf der Maur, 
1967, ρ 185 186 
187 Dil erkent bij voorbeeld Talley uitdrukkelijk (Talley, 1976, ρ 156) Zie ook Ligicr, 1972, ρ 
186 e ν 
188 Volgens Ligicr werd de Birkat ha-Mazon in Christus' lijd gebruikt (Ligierl972, p. 189-192). 
Talley wijst op hel feit dat we in het Bock der Jubilccn (waarschijnlijk eind tweede eeuw voor 
Christus) de drieledige structuur vinden zoals we die boven uitwerkten (Talley, 1982, ρ 
49-50). 
189 Zie Wegman, 1980, p. 263-267. 
190 Wegman, 1980, p. 269. Vergelijk hier wal we zeiden in noot 177 over het begnp 'eucharistie' 
dat door Philo en Aquila gebruikt werd in een offerconlcxt. 
191 Zie Wegman, 1983, p. 41 en Meyer, 1989, p. 76. 
192 Meyer. 'Die ntl. Einsetzungsberichte gehen davon aus, daß Jesus in der Zwischenzeit 
zwischen Ostem und Parusie (Mk 14, 25 par; 1 Kor. 11, 26) die Gemeinde als Mahlherr an 
seinen Tisch ladt (vgl 1 Kor 10, 21; [Meyer verwijst hier naar een artikel van P. Grelot uit 
1982]), sic in seine personale Gegenwart ruft, um mit ihr Gemeinschaft zu hallen: Er selbsl 
ist das Lebensbrot (Joh 6, 26-51), die geistige Speise und der geistige Trank (vgl. 1 Kor 10, 
3f.) auch auf dem Weg durch die Zeit' (Meyer, 1989, p. 86). 
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kern bestaat uit het feit dat Jezus hier 'eschatologisch heil' aanbiedt. In de 
tafelgemeenschap met Hem breekt de eschatologische vreugdetijd reeds aan.193 
Meyer concludeert dat de Eucharistie, die hiervan een voortzetting is, zich in deze 
zin voltrekt als een 'eschatologisches Erfüllungszeichen'.194 
Het nieuwe van de Eucharistie ligt dus hierin dat ze gezien wordt als een viering 
waarin Christus Aanwezig is en waarin de eindtijd reeds geanticipeerd wordt, èn 
in het feit dat ze een anamnese is van het Heilsgebeuren in Christus.195 
Schulz laat zien hoe in de vierde eeuw met name in de Byzantijnse Liturgie, het 
anamnetisch karakter van de Liturgie wordt uitgewerkt. De anamnese van de 
Anaphora die bij Hippolytus nog bestond uit 'Zijn Dood en Opstanding geden-
kend', wordt in de Basilios- en de Chrysostomos-Anaphora tot een gedenken van 
Lijden, Kruis, Graf, Opstanding, Hemelvaart, tronen ter rechterzijde en Weder-
komst. In de Basilios-Anaphora vinden we dat de liturgische praxis van consacre-
ren, mengen van wijn met water enzovoort, wordt toegevoegd aan de tekst van het 
Instellingsverhaal, nu als handelingen van Jezus. In de overgang naar het Instel-
lingsverhaal wordt het 'liet Hij ons dit grote Mysterie van Zijn Liefde na' tot 'liet 
Hij ons als Gedachtenis van Zijn Heilbrengend Lijden dat na, wat wij aanbieden 
naar Zijn Opdracht'.196 Deze ontwikkeling sluit aan bij het gebruik dat we reeds 
in het joodse gebed vinden om telkens na de dankzegging het motief aan te geven 
193 Zie Schillcbceckx, 1982, p. 164-179. Jeremías noemt ze 'Vorweggabe der Vollendung' en 
'Aktualisierung der Heilszeit' (Jeremías, 1979, p. 275). 
194 Meyer, 1989, p. 82 (hij volgt hier Schürmann). Meyer ziet de Eucharistie hier als voortzetting 
van het Laatste Avondmaal. Volgens het Nieuwe Testament introduceert het Laatste Avond-
maal in de eschatologische tijd: Christus zal van deze wijnstok niet meer drinken tot Hij er 
nieuw van zal drinken in Gods Koninkrijk (Luc. 22,18 par.). Hij geeft er Zichzelf in brood en 
wijn als een Nieuw Verbond (Luc. 22, 19-20 par., vervulling van Jeremía 31, 31-34). In 
dezelfde eschatologische vreugdetijd introduceert de Eucharistie. 
Dezelfde conclusie is echter te trekken als we, met Rouwhorst (Rouwhorst, 1992), de 
Eucharistie primair niet zien als gedachtenis van het Laatste Avondmaal. Volgens hem was de 
Eucharistie in eerste instantie 'broodbreken in blijdschap'. Ook zo een Eucharistie sluit direct 
aan bij Jezus' Maaltijden met de leerlingen, in die zin dat er eschatologisch heil bemiddelt 
wordt. 
Hierbij is nog op te merken dat er een joodse verwachting van het Eschaton bestond gekop-
peld aan het houden van maaltijden. Zo Daniélou in zijn boek Bible et Liturgie : 'Nu biedt 
heel de joodse traditie ons teksten, waarin de messiaanse goederen, die weggelegd zijn voor 
het einde der tíjden, worden voorgesteld als een heilig gastmaal, waarvan de rituele maaltijden 
der wet een voorafbeelding waren' (citaat uit Nederlandse vertaling, Daniélou, 1964, p. 215). 
Hij werkt dit uit aan de hand van het Boek der Spreuken, Deutero-Jesaja, de Apocalyps van 
Jesaja en de niet-canonieke Apocalypsen van 4 Esdras en het Boek van Henoch (Daniélou, 
1958, p. 209-210). 
195 Vergi, echter de thesis van Rouwhorst, die we in het voorgaande bespraken: mogelijk bestond 
er gedurende een vrij lange tijd (tot aan de derde eeuw) een traditie waarin de Eucharistie niet 
met het Lijden en de Dood noch met het Laatste Avondmaal werd verbonden. Wel wordt 
Christus er als Aanwezig ervaren. 
196 Zie Schulz, 1980, p. 29-31. 
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dat ligt in de Heilsgeschiedenis. Dit wordt met name gedaan op bepaalde fees-
ten.197 Zo een uitgebreide anamnese als motivering van de dank vinden we met 
name in de door Schulz niet genoemde sterke uitbouw van het dankzeggend 
gedenken in de Anaphora van Basilios. Deze Anaphora kent immers een uitge-
breide anamnese van heel de Heilsgeschiedenis vanaf de Schepping.1" 
Behalve als een sterke benadrukking van het gedenken, is dit alles echter ook te 
verklaren vanuit een grotere nadruk op het 'liturgisch nu', op het sacramenteel 
tegenwoordigstellen van zowel heel het Heilsgebeuren uit het verleden als van het 
Eschaton.1" We vinden hier steeds meer een 'praesentische eschatologie'.200 
Volgens Zizioulas overheerst dit eschatologisch verstaan van de Liturgie bij de 
Griekse Vaders.201 Ook Daniélou laat zien dat het de eensgezinde visie van de 
Vaders is dat in de Eucharistie de eschatologische realiteit van de eenwording met 
God ervaren wordt. Hij doet dit aan de hand van de beelden die de Vaders 
gebruiken wanneer zij spreken over de Liturgie. De Vaders drukken het vaak uit 
met het beeld van de eschatologische bruidsgemeenschap uit het Hooglied: 
'Telkens als wij ons voeden met het lichaam van de Bruidegom en Zijn Bloed 
drinken, verwezenlijken wij een bruidsgemeenschap met Hem.'202 
Dit zegt Theodoretus, maar ditzelfde vinden we bij Cyrillus, Ambrosius, Grego-
rius van Nyssa en Methodius van Olympus. Dit wordt door hen vaak verbonden 
met de bruiloft van Kana als beeld van de Eucharistie.203 Tevens gebruiken ze 
het beeld van het offer van Melchisedech dat bestond uit brood en wijn (Gen. 14, 
18). De Vaders zien hier een voorafbeelding in van de Eucharistie. Dit verbinden 
ze vervolgens met de profetie van Maleachi (Mal. 1, 11): de Eucharistie is het 
nieuwe offer van het aangebroken Godsrijk. We vinden dit bij Eusebius, Justinus, 
Tertullianus en Ireneus.204 Verder wordt het beeld van het manna gebruikt. Ook 
dit is een voorafbeelding van de Eucharistie. We vinden het bij Joannes Chrysos-
197 Zie bij voorbeeld Talley, 1976, p. 145 en Ligier, 1972. 
198 Het 'gedenkende' karakter van de Liturgie heeft - in de zin van een sacramentele representatie 
van met name Christus' leven, sterven en verrijzen - in de Byzantijnse en Russische Liturgie-
commentaren een grote vlucht heeft genomen. Zie Schulz,1980. Schulz geeft de ontwikkeling 
aan van dit 'sacramenteel tegenwoordigstellen' binnen de 'Byzantijnse Liturgie' en de 
verschillende interpretaties daarvan in de Byzantijnse Iconografie en de Byzantijnse Liturgie-
commentaren. Zie ook Fclmy, 1984 die de Russische Ikonografie en de Russische Liturgie-
commentaren bespreekt waarin de Liturgie voornamelijk 'mystisch-rememorativ' geïnterpre-
teerd wordt. 
199 Zie Schulz, 1980, p. 28-31 en 34-36. Voor het 'liturgisch nu' vergi. Tyciak, 1968. 
200 Deze was echter, zoals wc boven zagen, in de grond reeds eigen aan de eerste Christenen. 
201 Zizioulas, 1977, p. 175, noot 33. Hij wijst daar met name op Máximos de Belijder 'der die 
Eucharistie als eine Bewegung auf ein peras, auf die Eschala, zu sieht'. Vergi. Schulz, 1980, 
p. 81-90 en 61*-67*. 
202 Theodoretus, In Cant. 2, 3, aangehaald in de vertaling van Daniélou (Daniélou, 1964, p. 268-
269). Zie voor heel dit beeld van het Hooglied: Daniélou, 1958, p. 259-280. 
203 Daniélou, 1958, p. 296-297. 
204 Zie Daniélou, 1958, p. 199-200. 
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tomos, Augustinus, Cyrillus van Alexandrie en bij Ambrosius. Daarnaast 
komt het beeld van het 'Gastmaal der Wijsheid' (Spreuken 9, 1-5) voor, onder 
andere bij Cyprianus.206 Nu blijkt dat de eschatologische interpretatie van deze 
beelden aansluit bij een reeds bij de Joden bestaande eschatologische uitleg. 
Daniélou werkt dat uit aan de hand van het Boek der Spreuken, Deutero-Jesaja, 
de Apocalyps van Jesaja en de niet-canonieke Apocalypsen van 4Esdras en het 
Boek van Henoch.207 Bovendien zagen we boven reeds dat deze uitleg door het 
Nieuwe Testament opgenomen wordt ter aanduiding van de zin van Jezus' 
maaltijden: messiaanse gastmalen. Tot slot wijzen de Kerkvaders nog op de 
parabel van de genodigden als beeld van het in de Kerk vervulde binnentreden 
van de heidenen. Dezen hebben deel aan het eschatologisch gastmaal wanneer zij 
delen in de Eucharistie (zo Cyprianus en Origines, Gregorius van Nyssa en 
Ambrosius, Cyrillus van Alexandrie, Didymus de Blinde en Eusebius).208 Am-
brosius zegt bij voorbeeld: 
'Gij wilt eten, gij wilt drinken? Kom dan naar het feestmaal van de Wijsheid, 
die heel het mensdom uitnodigt in een plechtige afkondiging: Komt, eet mijn 
brood en drinkt de wijn die Ik u heb gemengd... Gij behoeft niet te vrezen, dat 
het u aan de dis der Kerk zal ontbreken aan zoete geuren, aangename spijzen, 
dranken van velerlei soort, nobele disgenoten of behulpzame dienaren... Gij 
zult daar eten het brood, dat het hart van de mens versterkt; gij zult daar wijn 
drinken, zodat gij de volgroeide Christusgestalte bereikt.'209 
In de Eucharistische Maaltijd is aan de gemeenschap, zoals we die in paragraaf 
1.2.2.1 zagen, nu reeds het Nieuwe Leven in Christus geschonken. 
Het bovenstaande betekent dat we ons kunnen aansluiten bij de stroming binnen 
de orthodoxe theologie die het eschatologisch karakter van de Liturgie herontdekt 
heeft. Deze begint met Florovsky en ontwikkelt zich via Bulgakov en Afa-
nassieff.210 Sterk uitgewerkt vinden we haar bij Schmemann en Zizioulas. 
Zizioulas stelt: 
Die orthodoxe Liturgie beginnt und endet mit der Verkündigung des Reichs, 
und sie ist in ihrer gesamten Struktur nichts als ein Bild der Eschata.211 
Volgens Schmemann is de Eucharistie een 'Sacrament van het Koninkrijk'. Hij 
werkt dat uit in zijn boek L'Eucharistie. Sacrement du Royaume.211 Daarbij 
205 Deze Vaders sluiten hiermee overigens aan bij een reeds in het Nieuwe Testament gehanteerde 
typologie (in Арок. 2, 17; 1 Kor 10 en Joh. 6). Daniélou, 1958, p. 203-208. 
206 Daniélou, 1958, p. 208 e.v. 
207 Daniélou, 1958, p. 209-211. 
208 Daniélou, 1958, p. 213-219. 
209 De Cain et Abel 1, aangehaald in de vertaling van Daniélou (Daniélou, 1964, p. 220). 
210 Zie Felmy, 1984, p. 432-456. 
211 Zizioulas,1977, p. 175. 
212 Schmemann, 1985 (vergi, ook Schmemann, 1986). Daar werkt hij de liturgie van de Kerk uit 
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neemt hij niet alleen de Anaphora met de Communie als uitgangspunt, maar hij 
ziet het gehéél van de Liturgie als Sacrament. Schmemann behandelt de begin-
zegen waar het Koninkrijk als 'doel' van de Liturgie aangegeven wordt. Hij 
bespreekt de Intocht, die een ingaan in de Hemel is. Schmemann probeert hierbij 
aannemelijk te maken dat het Trisagion dat gezongen wordt als afsluiting van de 
Kleine Intocht, een parallel vormt met het Sanctus. Beide zingen immers driemaal 
heilig en beide hebben hun plaats wanneer men in de Liturgie voor God Zelf 
komt te staan.213 Een eerste ontmoeting met God volgt, zegt Schmemann, wan-
neer het Evangelie klinkt.214 Het Evangelie is immers een verbale Dcoon van 
Christus-onder-ons en van Zijn Opstanding. Het lijkt dat het 'alleluia' dat aan de 
evangelielezing voorafgaand gezongen wordt, wijst op een dergelijke ontmoeting. 
Het 'alleluia' is immers zowel in zijn inhoudelijke betekenis, 'God zij gezegend', 
als in zijn toon en melodie een uitdrukking van 'vreugde', 'lofprijzing', 'ervaring 
van Aanwezigheid'.215 Tijdens het 'alleluia' worden het Evangelie en de synax 
bewierookt216, weer teken van Gods Aanwezigheid en onze aanbidding Vervol-
gens komt het gebed voor het Evangelie, dat, aldus Schmemann, grote gelijkenis 
vertoont met de Epiclese (dit gebed is echter van vnj late datum)217 Dit alles 
als een spanning tussen deze wereld (liturgie van de tijd) en de toekomende wereld (Eucharis-
tie) Over de Eucharistie zegt hij dan bij voorbeeld 'The Euchanst ( ) is the manifestation 
ш this aeon of another Aeon, it is the communication of the faithful in eternal life, in the 
Kingdom of God already "come in power"' (Schmemann, 1986, ρ 75) 
213 Schmemann verwijst naar het gebed bij het Tnsagion Dit luidt 'Heilige God ( ) Gij hebt 
ons, ( ) waardig geacht om op dit ogenblik voor de heerlijkheid van Uw heilig Altaar te staan 
( .) Heilig onze zielen en lichamen, en geef ons om U te dienen in heiligheid alle dagen van 
ons leven ( )' (Vertaling op het eind korter dan die van het klooster in Den Haag, op grond 
van Gnekse tekst ) 
Voor het geheel van de Intocht zie Schmemann, 1985, ρ 45-61 Mateos ziet ook historisch 
een duidelijk verband tussen Tnsagion en Sanctus 'Le texte du tnsagion dérive évidemment 
du triple Sanctus qui est en usage à la liturgie En fait, l'appellation 'hymne tnsagion' 
s'applique d'abord au tnple Sanctus ( )' (Mateos, 1971, p. 100) 
214 Over ouderdom van de dienst van de lezingen zie boven (§ 1 2 2.1) Voor Schmemann's 
interpretatie, zie Schmemann, 1985, ρ 63-80. 
215 Zie Schmemann, 1985, ρ 73-75 Vergi ook Cable, 1983, ρ 81 Volgens Schmemann zijn 
toon en melodie hier erg belangrijk omdat het 'alleluia' hoort tot de 'melismaüsche' gezangen 
Als tegenwerping kan gezegd worden dat in het officie het alleluia juist hoort tot de karakte-
ristieken van vastendagen Zo zegt С Bouwman in het liturgisch woordenboek over het 
alleluia in de oosterse nlussen 'Een vreugdezang is a in het oosten niet, noch heeft het 
bij7onder belrekking op het Paasfeest Zo wordt het voorkomen van vastendagen in de 
liturgische boeken juist aangegeven door de rubriek "als er a is", waarmee bedoeld wordt dat 
op die dagen de gewone beurtzangen die in vespers en morgendienst volgen resp op de 
intocht en het lezen van de -> hexapsalm, vervangen worden door een aantal psalmverzen, 
met het refrein "Alliloeia"' (Liturgisch Woordenboek, 1958-1962, dl Ι, ρ 99) 
216 Voor de ontwikkeling van alleluia en wieroking, zie Mateos, 1971, ρ 134-139 
217 Dit gebed luidt (de tekst van de Epiclese daarbij tussen haakjes) 'Laat stralen in onze harten, 
menslievende Meester, het onvergankelijk Licht van Uw goddelijke kennis' ('Zend dan Uw 
H Geest neer over ons en over deze voor U neergelegde Gaven') 'en open de ogen van ons 
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drukt uit dat Christus Zich nu (in het Evangelie) aan de aanwezigen openbaart. 
Dit blijkt ook uit de acclamatie voor en na het Evangelie: 'Ere zij U, o Heer 
(...)'.2U Dan volgt de preek, getuigenis dat het Woord van God gehoord, begre-
pen en ontvangen is in 'deze wereld' (parallel van de Communie aldus Schme-
mann).219 Na de lezingen culmineert dit alles in de Dienst van de Eucharistie. 
De catechumenen worden weggezonden, alleen de gelovigen blijven over. In de 
huidige praxis is dat meestal een 'loos gebaar'. Schmemann meent echter dat het 
ons herinnert aan een belangrijk gegeven van de Eucharistie, namelijk dat de we 
ons 'afscheiden' van 'deze wereld' - daarover spraken we reeds boven - maar 
ook dat hier iets anders, iets nieuws gaat gebeuren.220 Máximos de Belijder 
becommentarieert de wegzending van de catechumenen in deze zin. Hij zegt dat 
nu degenen die daartoe waardig zijn, binnengaan in het bruidsvertrek van Chris-
tus.221 Dan volgt de Grote Intocht, een koninklijk gebeuren. In het gebed voor 
de Grote Intocht wordt Christus aangesproken als 'Koning der Heerlijkheid'. 
Tijdens de Intocht wordt Christus toegezongen als 'Koning van het heelal'.222 
Ook in de vormgeving van de Grote Intocht als processie, als uitgaan en ingaan, 
door de Koninklijke deuren, ligt de nadruk op het koninklijke.223 De Anaphora 
(waarover we verder kort kunnen zijn; boven werd daar reeds genoeg over 
verstand om de verkondiging van Uw Evangelie te verstaan' ('om ze te heiligen') 'opdat wij 
de begeerten van het vlees overwinnen, en een geestelijke levenswijze mogen leiden' ('opdat 
zij \oor hen die ze ontvangen, worden tot reiniging van hun ziel ') 
Volgens Mateos hoort dit gebed echter niet tot de oude tekst van de Liturgie Een eerste 
getuige ervan vinden we in een handschrift uil de 11e eeuw Maar in veel late handschriften 
uit de 14e en 15e eeuw ontbreekt het nog steeds (zie Mateos, 1971, ρ 139-140) 
218 Volgens Mateos vinden we deze acclamatie oorspronkelijk alleen ervóór (zie Mateos, 1971, 
P 145) 
219 Felmy duidt aan dat ook Zizioulas het Evangelie ziet als een openbaring van het Eschaton 
Zizioulas wijst ш dat verband op het feit dat Tnsagion en lezingen bij elkaar horen (dit wordt 
historisch bevestigd door de studie van Mateos de combinatie van Tnsagion en dienst van de 
lezingen is ontstaan tussen de 5e en de 6e eeuw, zie Mateos, 1971, p. 124) Hierdoor wordt 
het historische kcrygma van de Schrift, zoals nu gelezen, geeschalologiseerd De lezingen 
worden door het Tnsagion immers in een 'doxologische context' geplaatst 'Dieser doxologi-
sche Zusammenhang zeige, "daß das Wort Gottes zur Kirche nicht einfach aus der Vergangen-
heit als Buch und fixierter Kanon kommt, sondern hauptsächlich als eschatologische Realität 
des Reiches, vom Thron Gottes der zu diesem Zeitpunkt der Liturgie vom Bischof eingenom-
men wird'" (Felmy, Zizioulas citerend in Felmy, 1984, ρ 438, over het plaatsnemen van de 
bisschop op de troon tijdens het Tnsagion zie Mateos, 1971, ρ 119-122) 
220 Schmemann, 1985, ρ 81-102 
221 Mystagogie, 15, PG 91, 694 С Voor wat betreft zijn opmerking over 'hen die waardig zijn'· 
oudtijds werden ook de boetelingen en onreincn, d w z allen die niet ten volle delen in de 
communio van de Kerk, weggezonden (zie Jungmann, 1966, deel I, p. 434-435; Cable, 1983, 
ρ 86-87) 
222 Ditzelfde koninklijke vinden we ook in de andere Intochtszangen, die nu nog slechts op Witte 
Donderdag en Paaszaterdag gezongen worden Daar luidt het 'gedenk mijner Heer in Uw 
Koninknjk' en 'de Koning der koningen, de Heer der heersers nadert nu' 
223 De vormgeving lijkt hier sterk bepaald door het Byzantijnse hofceremonieel 
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gezegd) brengt de gelovigen vervolgens, eveneens volgens Schmemann, tot in de 
Hemel, waar wij God lofprijzen en samen met de Engelen God het 'Heilig, 
Heilig, Heilig' toezingen. 
'Met deze zalige Krachten, menslievende Meester, roepen ook wij en zeggen: 
Heilig zijt Gij, Alheilig, Gij en Uw eengeboren Zoon en Uw Heilige Geest. 
Heilig zijt Gij, Alheilig, en hoogverheven is Uw Heerlijkheid.'224 
Nu volgt de gedachtenis van 'alles wat voor ons geschied is'. In de Chrysosto-
mos-Liturgie: 
'Zozeer hebt Gij Uw wereld liefgehad, dat Gij Uw eengeboren Zoon gegeven 
hebt, opdat ieder die in Hem gelooft, niet verloren ga maar eeuwig Leven 
hebbe. Hij is gekomen en heeft heel de Heilseconomie voor ons voltooid. In 
die nacht (...) nam Hij brood in Zijn heilige en vlekkeloos reine handen, 
dankte, zegende, heiligde, brak het, en gaf het aan Zijn heilige Leerlingen en 
Apostelen, zeggend: "Neemt en eet (...)". Evenzo de Kelk na het Avondmaal, 
zeggend: "Drinkt allen hieruit: dit is Mijn Bloed van het Nieuw Verbond (...)". 
Amen. Gedenkende dit verlosend gebod en alles wat voor ons geschied is225: 
het Kruis, het Graf, de Opstanding op de derde dag, de Hemelvaart, de Troon 
ter rechterzijde en de Wederkomst in heerlijkheid (...).' 
In de gedachtenis wordt Christus' heilswerk, inclusief Zijn Wederkomst, tegen-
woordig gesteld.226 Zizioulas benadrukt dat hier ook de Parousie 'herdacht' 
wordt, hetgeen een specifiek kenmerk is van de anamnese in de Byzantijnse 
Anaphora's.227 Dit betekent volgens hem dat de Eucharistie gebeurt vanuit de 
toekomst: 'De Eucharistie als anamnese is niet in het verleden - in het Kruis van 
Christus - geworteld, maar in de toekomst, in de Opstanding en in het komende 
Rijk'.228 Dit lijkt te fors geformuleerd. Paulus stelde reeds dat we in de Eucha-
ristie de Dood des Heren verkondigen, totdat Hij komt (1 Kor. 11, 26). Het lijkt 
ons dat we beter zo kunnen formuleren: de Eucharistie is in het verleden gewor-
224 Dit staan-samen-met-de-engelen is een geliefd thema van Chrysostomos (vergi. Wagner, 1973, 
p. 98-99). Zo vinden we bij hem bij voorbeeld: 'Bedenkt voor wie ge U bevindt en met wie 
Gij God gaat aanroepen (...) Dat niemand op dat moment nog aan aardse dingen denke, maar 
dat hij zich (...) geheel verplaatse in de Hemel, als stond hij naast de Troon der Heerlijkheid 
zelf en vloog hij met de Serafim, de alheilige hymne zingend voor de God der Glorie' (De 
Incompr. Dei Natura; PG 48, 734). 
225 De vertaling van het klooster in Den Haag heeft: 'Dit verlossend gebod indachtig, stellen wij 
nu tegenwoordig alles wat voor ons geschied is (...)'. Dit 'tegenwoordig stellen' staat echter 
niet in de Griekse tekst. 
226 Schmemann, 1985, p. 181-234. 
227 Meerdere orthodoxe auteurs hebben hier met nadruk op gewezen, aldus Felmy, die dat 
uitwerkt voor Arch. Cyprian Kern en Zizioulas (Felmy, 1984, p. 436-440). Vergi, ook, hoewel 
niet orthodox, J. Tyciak, 1968. 
228 Zizioulas. 1977, p. 176. 
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teld, maar in het verleden zover als dat 'het einde', 'de vervulling' openbaart. 
Het Eschaton is immers niet iets van de toekomst en staat niet in tegenstelling tot 
het verleden. Het is 'het einde', 'het uiteindelijke' zoals dat in verleden, heden en 
toekomst openbaar wordt. Op deze wijze zouden we kunnen instemmen met 
Zizioulas: de Eucharistie is niet in een gebeurtenis uit het verleden geworteld, 
maar in het Eschaton (dat reeds openbaar werd in het Kruis en dat openbaar zal 
worden op het einde der tijden). Schmemann stelt vervolgens dat in de Eucharistie 
het heil tegenwoordig komt door de Heilige Geest. Deze wordt daarom direct na 
de gedachtenis van het Heilsgebeuren afgesmeekt over de gemeenschap (!) en 
over de Gaven.230 Hierna volgt de Communie. De Kerk deelt in het Koninkrijk, 
dat Hijzelf geschonken heeft: 
'Ik vermaak U het Koninkrijk, zoals mijn Vader het Mij vermaakt heeft, opdat 
Gij aan Mijn Tafel eet en drinkt in Mijn Koninkrijk' (Luc. 22, 29-30).231 
De Epiclese is binnen de Liturgie de bron van Gods Aanwezigheid en onze 
Communio in Hem. We wezen er eerder al op dat de Epiclese een uitwerking lijkt 
van het derde deel van de Birkat ha-Mazon.232 Een afsmeken van een goddelijke 
interventie vinden in de derde-, vierde eeuw zowel in Rome als in Syrië als in 
Alexandrie: als een afsmeken van de Heilige Geest over de Gaven in de Apostoli-
sche Traditie en in de Anaphora van Addai en Mari233; en als een afsmeken van 
het handelen van de Logos in het Euchologion van Serapion.234 In de Anapho-
ra's van Basilios en Chrysostomos heeft de Epiclese een vaste plaats. 
Brobinskoy toont in zijn artikel 'Le Saint Esprit dans la Liturgie' aan dat de 
Eucharistie in de Byzantijnse ritus gezien wordt als het werk van de Heilige 
Geest. De gehele Liturgie heeft een epicletisch karakter. Bovendien wordt de 
Heilige Geest afgesmeekt vóór de consecratie om allen die celebreren te verster-
229 Vergi. Tafl, 1981, p. 13. 
230 Schmemann, 1985, p. 235-251. 
231 Zie voor Schmemanns interpretatie van de communie: Schmemann, 1985, p. 253-272. 
Het gaat hier overigens om een existentieel, zelfs lijfelijk delen in hel Goddelijk leven. Dat 
zien we uitgewerkt bij een aantal Vaders, bij voorbeeld bij Hilarius van Poitiers. Hij zegt: '(...) 
daar Hij in de Vader is door Zijn goddelijke natuur, daar wij daarentegen in Hem zijn door 
Zijn lichamelijke geboorte en daar wij geloven dat Hij in ons is door hel mysterie van de 
sacramenten, wilde Hij ons de volmaakte eenheid leren die Zijn bemiddeling realiseert. Wij 
verblijven in Hem en Hij verblijft in de Vader en terwijl Hij verblijft in de Vader, verblijft Hij 
in ons; zo doet Hij in ons de eenheid met de Vader groeien' (De Trinitate, 8, 15; PL, 10, 248; 
vergelijk hoofdstuk 13-17; PL 10, 245-249). En Gregorius van Nazianze zegt zelfs: 'De 
Eucharistie is het onbloedig offer, waardoor wij deel krijgen aan (...) Christus' Godheid' 
(Oratio 4, 52; PG 35, 576 C, vertaling Daniélou, 1964, p. 198). We vinden dit thema verder 
bij talloze Vaders uitgewerkt; zo bij Cyrillus van Alexandrie in zijn commentaar op het 
Evangelievan Johannes (PG 73) en bij Ireneus van Lyon in zijn geschrift Tegen de Ketterijen 
(т.п. in boek 5, hoofdstuk 2, 1; PG 7, 1124). 
232 Zie Ligier, 1972, p. 197. 
233 Cabié, 1983, p. 41-49. 
234 Cabié, 1983, p. 119. 
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ken, gedurende de consecratie om deze te bewerkstelligen, en na de consecratie 
opdat de Christenen één zouden zijn in Christus.235 Van belang is hier, dat naast 
de opgaande beweging, de Kerk die opgenomen wordt in het Koninkrijk, waarop 
Schmemann zo insisteert236, een afdalende beweging te zien is. Schmemann legt 
hierop maar weinig nadruk.237 Felmy kritiseert ons inziens terecht, Schmemanns 
eenzijdige stelling.238 
1.2.2.3 WEGZENDING; 'KERK MET EEN MISSIE' 
Vanuit de Communio in Christus wordt de gemeenschap uitgezonden: 'Laat ons 
in vrede heengaan'. Deze formule vinden we reeds in de vierde eeuw.239 Ener-
zijds is dit gewoon een aanduiding dat de Liturgie nu is afgelopen, anderzijds 
heeft deze wegzinding een diepere betekenis. Die betekenis wordt duidelijk als we 
kijken naar het gebed na de Communie. Daar vinden we in de Basilios-Liturgie: 
'Meester van het heelal, geef dat de gemeenschap met het heilig Lichaam en 
Bloed van Uw Christus, ons moge worden tot eerlijk geloof, tot ongehuichelde 
liefde (...) tot het volbrengen van Uw geboden'. 
Ditzelfde vinden we in het gebed van de Epiclese, waar het gaat om een funda-
mentele omvorming die gestalte moet krijgen in het leven van alledag. In de vorm 
van de Chrysostomos-Anaphora: 
'Zend Uw Heilige Geest neer over ons en over deze voor U neergelegde 
Gaven (...) ze veranderend240 door Uw Heilige Geest. Opdat ze voor hen die 
ze ontvangen worden tot (...) vergeving der zonden, tot gemeenschap met Uw 
Heilige Geest, tot volheid van het Koninkrijk der hemelen, tot vrijmoedigheid 
tegenover U...'. 
Cabié laat zien dat we reeds vanaf de derde-, vierde eeuw in vrijwel alle litur-
gieën zo'η gebed voor het vruchtdragen van de Communie vinden, meestal in 
combinatie met de Epiclese.241 
De Liturgie wordt gecontinueerd in een geestelijke eredienst242 waarin wij doen 
235 Brobinskoy, 1962. 
236 Schmemann, 1985, т.п. p. 57-58. 
237 Zelfs wanneer Schmemann expliciet spreekt over de Epiclese, dan zegt hij nog dat de Liturgie 
'in wezen bestaat uit het ons opheffen in de Heilige Geest en, in Hem, getransformeerd 
worden' (Schmemann, 1985, p. 243; cursivering van mij, L.v.D.). 
238 Felmy, 1984, p. 418. 
239 Zie Van de Paverd, 1970, p. 535. Samen met hel ambongebed vormt dit het oude slot van de 
Liturgie (wat daarna komt zijn latere toevoegingen, zie Taft, 1977, p. 378). 
240 Afwijkend van de vertaling van het klooster in Den Haag. In het Grieks staat: μεταβαλων. 
241 Cabié, 1983, p. 118-120. 
242 Dankzegging en lofprijzing zijn, zoals wc hierboven uitwerkten, de kem van de Eucharistie. 
Ze vormen ook de kern van christelijk leven. Paulus stelde reeds: 'Al wat gij doet met woord 
of werk, doet het alles in de Naam des Heren Jezus, God, de Vader dankende door Hem' 
(Kol. 3, 17, vergi. Ef. 5, 19-20). Dit dankzeggen en lofprijzen is nauw verbonden met een 
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wat God welgevallig is (dat is de formulering van het gebed voor het Evangelie: 
'(...) open de ogen van ons verstand om de verkoniging van Uw Evangelie te 
verstaan (...) zodat wij een geestelijke levenswijze leiden, met gedachten en daden 
volgens Uw welbehagen'). 
Augustinus benadrukte dit gegeven in zijn preken, en stelde keer op keer dat de 
Christenen dan ook werkelijk moeten leven wat zij geworden zijn.243 Zij zijn 
opgegaan tot God en zijn één lichaam geworden in Christus, zij hebben het 
Nieuwe Leven van het Rijk ervaren, en deelden in het goddelijk Leven, nu 
worden ze uitgezonden naar hun leven van alledag. Om het met Chrysostomos te 
zeggen: nu gaan ze, op grond van 'al de hen geschonken weldaden'244 uit in de 
nacht dezer wereld245 om een licht te zijn en de Bruidegom tegemoet te 
gaan.246 Iets dergelijks vinden we ook bij Ireneus. Hij stelt in zijn Tegen de 
Ketterijen waar hij spreekt over de Eucharistie, dat deze de Christenen leert hun 
gehele bestaan aan God te offeren.247 Bij Máximos de Belijder vinden we dat 
andere notie, nl die van het priesterschap van de gelovigen Blijlevens komt op basis van 
schriftuurlijke en liturgische gegevens tot de conclusie dat 'het prijzend en dankend voor God 
staan ( ) de meest eminente act is die een mens kan stellen' Dit is, volgens hem, 'de meest 
duidelijke daad van het geestelijk Israel als een "koninklijk priesterschap"' (Blijlevens, 1981, 
ρ 410-411) Het gaat dan om het koninklijk priesterschap zoals we dat bij voorbeeld vinden 
in 1 Pctr. 2, 9 Dit is een geliefd thema van Schmemann Hij stelt dat de mens boven alles 
'homo adorans' is en dat de basisdefinitie van de mens is dat hij pncsler is (Schmemann, 
1973, ρ 15) In Christus is de mens weer in die waardigheid hersteld en het Eucharistisch 
Gebed is daarvan de uitdrukking (Schmemann, 1985, ρ 185-209). Heel ons leven zou dit 
moeten zijn: een God welgevallig offer, een geestelijke eredienst (Rom. 12, 1) 
243 Bij voorbeeld 'Ziet wat ge hebt ontvangen Ge ziet wat ge zijt geworden één lichaam, wees 
het dan ook werkelijk door elkaar lief te hebben, door één zelfde geloof te bewaren, één 
zelfde hoop, één onverdeelde liefde' (Sermo 6 Explicatio de Sacramento altans ad infantes, 
2; PL 46, 835) 
244 Chrysostomos-Anaphora. 
245 Deze nacht komen we uitdrukkelijk tegen in de verhalen van het Laatste Avondmaal. Bij 
voorbeeld in Mat. 26, 30-35 waar tweemaal met nadruk staat 'in deze nacht'. Joh. 13, 21-30, 
dat gaat over Judas' verraad, eindigt met '(...) [Judas] vertrok terstond. En het was nacht'. 
Chrysostomos werkt in Judas en Petrus twee prototypes uit hoe wij om kunnen gaan met de 
ontvangen Eucharistie Beiden gaan uit in de nacht: Judas om Christus te verraden. Petrus om 
Christus te ontkennen, maar zich vervolgens te bekeren Zie Chrysostomos, Preek 82, Over 
Matheus, PG 58, 737-746 
246 Hij zegt in een preek over Mat. 26 aangaande de Eucharistie 'Hier is dezelfde tafel [als die 
van het Laatste Avondmaal] (. ) hier is dezelfde zaal, waar zij eens waren, en het is van hier 
dat ze vertrekken naar de Olijfberg Laten wij dan ook vertrekken om de handen van de 
armen te vinden, want zij zijn onze Olijfberg Ja, de menigte armen is als een stekje van de 
olijf, geplant in het huis van God. [ ] Laten wij ons dan voorzien, broeders, van die olie en 
laten wij met helder schijnende lampen voor onze Bruidegom treden. En laten we nu daarmee 
van hier gaan' (Preek 82, Over Matheus; PG 58, 744). Ook zijn preek 24 Over 1 Konnthe 
(PG 61, 199-206) is doordrenkt van het idee dat de Liturgie ons leven verandert. 
247 Tegen de Kettenjen 4, 17, 5-19, 1, SC 100, ρ 591-617 Bij voorbeeld· '( .) le même Verbe 
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het leven van de Christen een bewijs zou moeten zijn van de in de Eucharistie 
ontvangen Genade.248 
Op grond van het gevondene in deze paragraaf over de Eucharistie is het nu 
mogelijk iets te zeggen over haar grondstructuur. Er lijken twee basispatronen te 
bestaan. 
Het meest gangbare patroon is een tweedeling: Dienst der Catechumenen en 
Dienst der Gelovigen, dienst van gebed en lezingen, en dienst van de Eucharistie. 
Schmemann ziet hierin een structuur van voorbereiding en vervulling. In de 
termen zoals we die ook voor de andere paragrafen over de vigilie en de Zondag-
als-dag gebruikten, zien we hier een structuur van enerzijds verwachting van het 
Eschaton en anderzijds een prolepsis van dat Eschaton. Een dergelijke grondstruc-
tuur zien we ook terug in de Byzantijnse kerkbouw in de fundamentele tweeledig-
heid van ambon en altaar.249 Het nieuwe overheerst hier echter duidelijk, want 
prescrivit au peuple de faire les oblations (...) afin qu'ils apprissent à servir Dieu, tout comme 
il veut que, nous aussi, nous offrions notre présent à l'autel continuellement' (Tegen de 
Ketterijen 4, 18, 5; SC 100, p. 615). 
248 Hij werkt in zijn Mystagogie uit dat de Mysteriën ons deel geven aan Gods Genade, en 
vervolgens zegt hij: 'Het duidelijke bewijs van deze Genade is de vrije gezindheid van goede 
wil ten opzichte van onze naasten, waarbij degene die onze hulp nodig heeft zoveel mogelijk 
onze vriend wordt, juist zoals God dat is, en dat wij hem niet achterlaten (...). Want de werken 
zijn een bewijs van de gezindheid' (Mystagogie, 24; PG 91, 713 A). 
In deze zin zegt Augustinus dat het leven van de Christen cen 'sursum cor' moet zijn, een 
'leven-met-je-hart-bij-dc-Heer'. De oproep 'omhoog de harten' aan het begin van de Anaphora 
vinden we reeds bij Cyprianus (zie Jungmann, 1966, deel Π, p. 77). T.t.v. Chrysostomos 
luidde het in Constantinopel echter waarschijnlijk Omhoog de geest' om kort daarop vervan­
gen te worden door het Jeruzalemse Omhoog de harten' (zie Van de Paverd, 1970, p. 472-
473). Augustinus zegt dan vanuit dit liturgisch gegeven: 'Heel hel leven van echte Christenen 
is cen sursum cor . Voor hen die niet alleen maar Christen zijn in naam maar die hel in 
werkelijkheid zijn, spreekt heel het leven in werkelijkheid van: Omhoog de harten. En wat 
betekent dat Sursum cor? Het vertrouwen in God en niet in jezelf (Sermo 6 Explicalio de 
Sacramento altaris ad infantes, 3; PL 46, 836). 
Bij Chrysostomos vinden we het thema van het 'dienstbereid-staan-voor-God'. We zien dat in 
de Chrysostomos-Lilurgie in de eerste litanie der gelovigen en rond het Sanctus en verder, 
aldus Wagner, in de werken van Chrysostomos keer op keer als houding die het schepsel past 
t.o.v. zijn Schepper (Wagner, 1973, p. 98-99). Dit dienstbereid slaan is voor Chrysostomos een 
hemelse levenswijze, waar wij nu al in kunnen delen (zie Wagner, 1973, p. 100). Zo ook voor 
Theodorus van Mopsuestia (zie Daniélou, 1958, p. 185). 
249 Hickley meent in de vormgeving van het kerkgebouw, zoals we die boven bespraken, een 
ondersteuning te vinden voor Schmemanns stelling dat het grondpatroon van de lex orandi is: 
de relatie van verwachting tot vervulling (zie Hickley, 1968, voortbordurend op Schmemann, 
1966-19864). Een stap verder is echter dat Schmemann deze tweepoligheid parallel ziet aan de 
tweepoligheid 'erfenis van het Jodendom' - 'vormgeving van het nieuwe van het Christen-
dom' (zie bij voorbeeld Schmemann, 1986, т.п. p. 53-68). Hij gaat er bij voorbeeld v.w.b. de 
Liturgie vanuit dat de Dienst van het Woord is overgenomen van de Synagoge, terwijl de 
Dienst van de Eucharistie iets eigens is van het Christendom (we hebben gezien dat die 
59 
ook de Dienst van het Woord zelf wordt, zoals we zagen, tot een epifanie van het 
Koninkrijk. Een ander kernbegrip dat we gebruiken in de paragrafen over de 
vigilie en de Zondag als dag, en wel het begrip 'gedachtenis' vormt de basis van 
beide delen van deze dienst. Zo ook het begrip 'gemeenschap'. 
In de opbouw van deze paragraaf hebben we echter niet een tweeslag maar een 
drieslag aangehouden. We hebben er drie delen onderscheiden: [1] Dienst van het 
Woord250, [2] Eucharistisch Gebed en Communie, [3] wegzending. Die delen 
staan ons inziens ieder voor een kernmoment van de lex orandi: [1] de samen­
gekomen gemeenschap op weg; συναξις, [2] de in Christus verenigde gemeen­
schap; communio/κοινωνία, [3] de uitgezonden gemeenschap; missio/άποστολή. 
De grondstructuur van de Liturgie lijkt hier: opgaan naar het Rijk, delen in het 
Nieuwe Leven van dat Rijk en vervolgens vanuit die ervaring uitgezonden worden 
in de wereld. 
Daarbij zijn we ons van bewust van het feit dat de tweede structuur minder 
aanknopinspunten heeft in de Liturgie zoals die heden gevierd wordt. Dit wordt 
veroorzaakt door het feit dat de wegzending in de Liturgie weinig wordt uitge­
werkt. Toch menen we dat de ervaring van de Liturgie noopt tot een derde 
element: de voortzetting van de Liturgie in het leven. Dat meent ook B. Brobins-
koy. Hij stelt een dergelijke drieslag voor in zijn artikel 'Worship and the Ascen­
sion of Christ'. Hij stelt dat de eredienst een voortdurend opgaan van de mens 
naar de intimiteit met God is. De climax van deze vergoddelijking is de eucharis­
tische Communie in welke God Zelf de gelovige tot voedsel wordt en hem/haar 
omvormt door de vereniging met Hem.251 Hij werkt dit vervolgens uit als de 
basis voor het missionaire getuigenis van de Kerk. Vanuit de Liturgie heeft de 
Kerk een taak om de aarde te doordesemen van de hemelse werkelijkheid.252 
Het derde deel van de Liturgie is daarmee minder een deel van de Liturgie-stricto-
senso, maar het leven zelf. 
stelling maar ten dele te verdedigen is). V.w.b. de kerkbouw wijst Hickley op het feit dat we 
in dezelfde tijd dat wc in Syrië kerken vinden waar het schip gebouwd is rond een bema/lees-
plaats, we in datzelfde gebied ook synagoges vinden met praktisch dezelfde vormgeving: een 
ruimte waar het volk zich verzamelt rond de bema of Hazzan-ha-knesset, de zetel van Mozes, 
waar de Tora werd voorgelezen en becommentarieerd. Gezien het feit dat de joodse gemeen-
schappen daar in die tijd zeer invloedrijk waren en dat volgens Hickley wederzijdse beïnvloe-
ding aannemelijk is (vergi, noot 178), vermoedt hij dat ook de vormgeving van het schip een 
joodse invloed laai zien. Het Altaar zou daaraan toegevoegd zijn als dat deel van de kerk waar 
de nieuwe en eigenlijk christelijke Liturgie vorm kreeg (zie Hickley, 1968). 
250 Hiertoe behoort in de huidige praktijk ook de dienst der drie Antifonen. Doch deze kon 
ontbreken in Constantinopel. Tevens wordt hij tegenwoordig in sommige gevallen vervangen 
door de Vespers. 
251 Brobinskoy, 1963, p. 121. 
252 Brobinskoy, 1963, p. 121-123. 
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1.2.3 De Zondag als dag 
De Zondag wordt niet alleen gekenmerkt door het vieren van de Eucharistie, maar 
ook door een bepaalde 'houding': er wordt niet gevast, er wordt niet geknield 
gebeden en men laat het werk liggen. 
1.2.3.1 PROLEPSIS VAN HET ESCHATON 
Dumaine merkt op dat we het gebruik om op Zondag staande te bidden, reeds 
vroeg vinden.253 Hij haalt Quaestiones et Responsiones ad orthodoxos, 115 van 
PsJustinus254 aan, waar gezegd wordt dat dit gebruik volgens Irenaeus (tweede 
eeuw) stamt uit apostolische tijden. Met zekerheid vinden we het rond 200 n. Chr. 
reeds expliciet bij Tertullianus255 en een eeuw later bij Petrus van Alexan-
drie.256 Op het Concilie van Nicea (325 n. Chr.) wordt vastgelegd dat men op 
zondag niet knielend mag bidden.257 
Zover wij weten zijn er geen speciale studies verricht naar de ouderdom van dit 
gebruik. Daarom blijft de vraag of het ouder is dan het einde van de derde eeuw 
open. 
Bij Basilios (Over de Heilige Geest, 375 n. Chr.) vinden we een interpretatie van 
deze rite die haar ziet als eschatologisch teken: 
'We staan voor het gebed op de Dag der Opstanding (...) omdat de Zondag 
een beeld is van de toekomende Aeon'.258 
Daarmee lijkt dit gebruik in één lijn te staan met de apostolische beleving van de 
Zondag als de dag waarop men Tafelgemeenschap heeft met de Heer, zoals we 
dat in paragraaf 1.2.2 uitwerkten. 
Het verbod om op zondag te vasten vinden we reeds expliciet bij Tertullianus 
(rond 200 n. Chr.)259 en in de Didascalia (eerste helft derde eeuw).260 Vastge-
legd wordt het onder andere door het concilie in Trullo (680-681 η. Chr.).261 
253 Zie Dumaine, 1920, kol. 959-960. 
254 Dit is Theodoretus van Cyrus, eerste helft vijfde eeuw. 
255 De Corona 3; PL 2, 78 (volgens Tertullianus gaat de praxis terug op een traditie) en De 
Oratione23; PL 1, 1191-1192. 
256 Dumaine geeft Epistola Canonica 15. 
257 Canon 20; Mansi 2, kol. 692. 
Dumaine noemt onder andere nog Epifanius, Basilios, Nilos, de Apostolische Constituties en 
het Concillie in Trullo. Vergi, ook Huber, 1958, p. 224; Rordorf, 1962, p. 263 en Verheul, 
1970, p. 19-20. 
258 De Spiritu Sancto 27; PG 32, 192A. 
Isidoras van Sevilla (Spanje, ± 560-636 n. Chr.) interpreteert het staan op zondag ook als een 
eschatologisch leken, namelijk als teken van de komende opstanding van de doden (De 
Ecclesiaslicis Officiis 1, 24; PL 83, 760 С). 
259 Tertullianus, De Oratione 23; PL 1, 1191-1192 en De Corona 3; PL 2, 79 (vergi. De Ieiunio 
15; PL 2, 974). 
260 DidascSyr 21; CSCO.S 180, p. 202. 
261 Canon 55; Mansi 11, kol. 969. 
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Ook hier zijn er geen speciale studies verricht naar de ouderdom van het gebruik 
en blijft die vraag open. Maar ook hier lijkt het gebruik in één lijn te staan met 
de apostolische viering van de Zondag als de dag waarop de Heer Zelf onder ons 
aanwezig is. Vasten is immers in de Kerk steeds een teken van 'verwachting'262, 
terwijl niet-vasten reeds in het Nieuwe Testament verbonden wordt met de 
'Aanwezigheid van de Bruidegom' (Mar. 2, 18-20par.). Op deze manier wordt in 
de Didascalia als reden voor het (Paas)vasten gegeven dat men treurt om het 
weggenomen zijn van de Bruidegom.263 Zo kan men ook niet vasten op de dag 
waarop men Tafelgemeenschap viert met de Heer. 
In tegenstelling tot de vorige twee elementen is naar de Zondag als rustdag wel 
veel studie verricht. Helaas zijn deze studies meestal gedaan in de context van het 
confessioneel debat rond de verhouding tussen Sabbat en Zondag. Dit is de 
helderheid en de objectiviteit niet altijd ten goede gekomen.264 
In ieder geval vinden we vanaf het begin van de vierde eeuw positief tekst-
getuigenis voor het bestaan van een bepaalde zondagsrust. Zo vinden we bij 
Tertullianus het 'opschuiven/terzijde leggen van het werk' op Zondag. Het is 
echter omstreden wat dit inhoudt. Volgens sommigen gaat het hier om de zondag-
se arbeidsrust. Anderen zijn van mening dat het gaat om het opschuiven van de 
zaken om naar de kerk te kunnen gaan.265 Ook in de Didascalia vinden we de 
Voor een overzicht van alle vindplaatsen van het vastenverbod, zie Dumaine, 1920, kol. 957-
960. Hij noemt onder andere nog Epifanius, de Apostolische Constituties, Johannes Chrysosto-
mos, Ambrosius, en Augustinus. Vergi, ook Huber, 1958, p. 224; Rordorf, 1962, p. 264; 
Verheul, 1970, p. 20. 
Schmemann wijst er echter op dat we in het Typicon twee verschillende, elkaar tegenspreken-
de voorschriften vinden. Aan de ene kant is het vasten op zondag expliciet verboden (in het 
Oustav wordt voorgeschreven uitgebreid te eten op zon- en feestdagen; zie Typikon siesl 
Oustav, p. 38b), aan de andere kant wordt van de verschillende vastenperiodes veronderstelt 
dat ze doorgaan over de zondagen heen (al is er dan wel altijd een verlichting van het vasten; 
voor de verlichting zie bij voorbeeld Typikon siest Oustav, p. 37). Schmemann stelt dat dit 
voortkomt uit het opkomen van het zogenaamd ascetisch vasten naast het liturgisch vasten. 
Het ascetisch vasten loopt door, ook over de Zondag heen, terwijl het liturgisch vasten (we 
gebruiken de term hier voor het vasten als 'voorbereiding' op de Liturgie, op de Doop of op 
een Feest) onderbroken wordt (Schmemann, 1986, p. 156-159). 
Het feit dat binnen de Orthodoxie ook het vasten op zaterdag verboden is, laten we hier, uit 
praktische overwegingen, geheel buiten beschouwing. 
262 Zie Schmemann, 1986, p. 157-158. 
263 DidascSyr. 21; C5CO.S 180, p. 188. 
264 Cox stelde reeds een heel dossier samen over deze kwestie: R. Cox, The Literature of the 
Sabbath Question, Edingburgh, 1865. Een recente bibliografie over de kwestie vinden we in 
Bacchiocchi, 1977, p. 333-338. Vergi, ook Huber, 1958; Rordorf, 1962 en Beckwith & Stott, 
1980. 
265 Het gaat om De Oratione 23; PL 1, 1191, waar staat '(...) différentes etiam negotia, ne quem 
diabolo locum demus. Tantumdem et spatio Pentecostés'. 
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zondagsrust, maar ook hier is dat gemotiveerd vanuit de synaxis. Pas met 
Constantijn vinden we een werkelijke arbeidsrust.267 Volgens Rordorf gaat het 
daarbij in eerste instantie niet zozeer om een christelijke instelling als wel om een 
politieke en sociale. Bovendien is het mogelijk dat de keuze voor de zondag bij 
Constantijn met alleen ingegeven is vanuit een christelijke, maar ook vanuit een 
zonnecultus-achtergrond.268 In ieder geval gaat het hier niet om een arbeidsrust 
in de zin van het Sabbatgebod, omdat veldarbeid toegestaan is. Rordorf wijst 
bovendien net als Huber op het feit dat we uit de tijd na de uitvaardiging van 
Constantijns wetten geen kerkelijke documenten of teksten van de Kerkvaders 
vinden die de per wet geregelde arbeidsrust theologisch onderbouwen. Eerder 
vinden we getuigen van een zeker verzet ertegen.269 Een beroep op het Sabbat-
gebod vinden we pas bij Ephraim de Synër (f 373 n. Chr.).270 Een aantal 
Rordorf meent in navolging van H Hubcr dat het hier niet kan gaan om een volledige 
arbeidsrust Dat is ondenkbaar voor de vijftigdagentijd en daarom hier ook met bedoeld voor 
de Zondag Vervolgens interpreteert hij het 'om de duivel geen kans te geven' als 'om niet de 
dagelijkse beslommeringen te laten gaan boven de gemeenschappelijke eredienst en zo de 
duivel een kans te geven' Dat betekent dal Tcrlullianus hier slechts stelt dat we de arbeid op 
moeten schuiven om de Liturgie te kunnen vieren (Rordorf, 1962, ρ 156-159, vergi reeds 
Dumaine, 1920, kol 943-944) W Stolt verdedigt dat Tertulhanus hier spreekt over het niet 
knielen op zondag en in de Pentecoste, waaraan hij dan met de wending 'etiam' ook nog de 
gedachte van de arbeidsrust koppelt Daarmee zou de passage voor de Zondag toch kunnen 
duiden op een volledige arbeidsrust Stott staat een vertaling voor die hel heeft over 'terzijde 
leggen van alle zaken van deze wereld' (Bcckwith & Stott, ρ 69) 
266 Didascalia, 2, 59, 2-3, Funk, 1905, ρ 170 en 172 Vergi Dumaine, 1920, kol 944-945, die 
daar stelt dat het hier slechts gaat om de Liturgie, waarvoor het werk even terzijde gelegd 
moet worden 
267 Zie voor deze wetten Rordorf, 1972 Codex Iustinianus III, 12, 2, Codex Theodosianus Π, 8, 
1 (beide uit 321 η Chr), Eusebius, Vita Constantin] 4, 18-20 (van na 337 η Chr) 
268 Zie Rordorf, 1962, ρ 160-165 Hij concludeert op ρ 164 dat de de invoering van de Zondag 
'Produkt politischer und sozialer Überlegungen' was Hij volgt daann voornamelijk Dolger, 
1950, ρ 229 238 Dolger laat namelijk zien dat Constantijn slechts de normale fenae-wetten 
heeft toegepast op de Zondag (arbeidsrust, maar noodzakelijke agrarische arbeid en het 
vrijlaten van slaven is toegestaan) Bovendien lijkt het erop dat hij tevens de nundinae-wetten 
erop van toepassing liet zijn (elke 8e dag een marktdag/feestdag, nu markten op zondag) 
Daarnaast gaf hij op deze manier deze dag vnj voor de eredienst Daarbij is opvallend dat 
volgens Eusebius (Vita Constantini, 4, 18, 3 19), die toch Constantijns wetten als een 
christelijke instelling ziet, zowel gedacht is aan de kerkelijke eredienst als aan een niet-
kerkelijke eredienst (Constantijn schreef met-chnstelijke soldaten voor in het vnje veld, de 
handen opgeheven ten hemel, een gebed te nchten tot de ene hemelse koning, een cultus die 
volgens Rordorf 'der Sonnenverehrung sehr ähnlich' is) Met deze wellen gaf Constantijn dan 
ook, aldus Dolger en Rordorf, ¿owel de vele zonnccultussen (zoals die vanaf keizer Aurclia-
nus, 2e helft 3e eeuw reeds sterk door de staat bevorderd waren) als de Christenen hel gevoel 
geëerd te worden 
269 Rordorf, 1962, ρ 165 
270 Preken in de Heilige Week 7, CSCO S 182, ρ 131-132 
Volgens Rordorf gaat het bij dit beroep op hel oudtestamentische gebod voornamelijk om een 
poging richting Ie geven aan de staatswetgeving De wettelijk voorgeschreven arbeidsrust 
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auteurs concludeert hieruit dat 'arbeidsrust' slechts een secundair element van de 
Zondag is, in dienst van de zondagse Liturgie.27' Anderen verdedigen echter dat 
de christelijke Zondag dit element reeds ver voor Constanlijn van de Sabbat had 
overgenomen. Stott wijst op Stromateis 6, 16 van Clemens van Alexandrie 
(f voor 215 n. Chr.)272, op de boven reeds aangehaalde teksten van Tertullia-
nus273 en de Didascalia.274 Bovendien wijst Stott op het feit dat de Zondag 
reeds vroeg aangeduid wordt als 'heilige dag'275 of als 'feestdag'.276 Hier ziet 
hij een parallel met de joodse visie op de Sabbat. Volgens de Joden was rust 
onlosmakelijk verbonden met een feestdag. Beckwith poogt op grond van hetzelf-
de argument de zondag als rustdag nog verder terug te voeren. Hij ziet er, mede 
op grond van een bepaalde leeswijze van de in paragraaf 1.1 aangehaalde nieuw-
testamentische passages die zouden kunnen wijzen op de viering van de Zondag, 
een apostolische instelling in. Hij komt ons inziens echter niet veel verder dan het 
aantonen van de plausibiliteit van zijn hypothese.277 
leidde tot het doorbrengen van de Zondag in 'heidense lusten'. Dit moest omgebogen worden 
tot een 'zondagsheiliging'. Zulks was zeker het geval vanaf het moment dal de Kerk staats-
kerk werd en verantwoordelijk voor hel heil van de binnenstromende massa's (zie Rordorf, 
1962, p. 166-167). 
271 Zo onder andere Huber, 1958, p. 227: 'Aus dem Kulttag und der Kultfeier ist der sonntägliche 
Ruhetag hervorgegangen'; Rordorf, 1962, p. 152: '(...) überwiegend war der Sonntag der 
Gottesdiensttag der ersten Christen. Erst nachträglich und relativ spät wurde er auch zum 
Ruhetag der Kirche.' 
272 Clemens wijst hier op de noodzaak van een rustdag voor de vleselijke mens. Een rustdag die 
God hem gegeven heeft in de zevende dag. Vervolgens beweert Stott dat Clemens hier de 
eerste dag ziet als achtste dag en daarmee als vervulling van de zevende. Een beroep doend 
op andere passages bij Clemens, concludeert Stott dan dat Clemens hier minstens suggereert, 
'that by the coming of Christ the day of rest has now been altered to the eighth day, that is 
the Sunday' (Beckwith en Stolt, 1980, p. 68; vergi, ook Rordorf, 1972, p. 151). 
273 Zie noot 265. 
274 Hoewel de Didascalia in haar verzet tegen de ijdelheid duidelijk lijkt te wijzen op het 
doorgaan van het werk op zondag, terwijl het terzijde leggen van het werk enkel gemotiveerd 
wordt vanuil de noodzaak van de samenkomst voor eredienst, ziet Stott hier toch een 
aanduiding voor de zondagsrust. In Didascalia, 5, 10, 1; Funk, 1905, p. 264 staat dat er op de 
Zondag geen woord gesproken wordt dat vreemd is aan godsdienst noch een lichtzinnig woord 
maar dat heel de dag in vreugde wordt doorgebracht. Stolt veronderstelt op grond daarvan dat 
de zondagse Liturgie het grootste deel van de dag besloeg en dat de Zondag zo een rustdag 
was, toegewijd aan de eredienst, zoals de Sabbat. Verder haalt Stolt nog, weinig overtuigend, 
een tekst aan van Origines over de Sabbat (In Numeros Homiliae, 23, 4) die hij van toepas-
sing wil zien op de Zondag. Tot slot wijst hij nog op twee gnostische teksten (Pistis Sophia 
en Excerpta ex Theodoto 63) waarin 'acht', 'licht' en 'verrijzenis' (aanduidingen voor de 
Zondag?) verbonden lijken te worden met de gedachte van 'rusl'. 
275 Stott wijst op een brief van Dionysios aan Soter (Beckwith en Slott, 1980, p. 62). 
276 Stott wijsl op Barnabas 15, 1, op Tertullianus, De Idolatria 14, op de Didascalia en op 
Clemens van Alexandrie, Stromateis 6, 16 (Beckwith en Slott, 1980, p. 63-64). 
277 Beckwith stelt dat voor de Joden elke feestdag een rustdag was. De Zondag als een nieuwe 
feestdag moest dus wel vanaf het begin ook rust impliceren. Bovendien ziet hij voor die 
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Met deze vraag naar de ouderdom van de Zondag als rustdag is ook een andere 
vraag gegeven, namelijk of 'rast', in de zin van de arbeidsrast zoals die vereist 
was voor de Sabbat, werkelijk tot de kem van de Zondag behoort. Of betekende 
de invoering hiervan een vierde-eeuwse 'terugval'278 in oud-testamentische 
Sabbatwetgeving? De twee vragen zijn nauw met elkaar verweven. Het lijkt ons 
in navolging van Huber, Rordorf en Mosna en in tegenstelling tot Beckwith en 
Stott, dat we in de vier eerste eeuwen inderdaad een Zondagsviering vinden die 
onderscheiden is van de Sabbat en dat pas in de loop van de vierde eeuw het 
Sabbatgebod toegepast gaat worden op de Zondag. Daarentegen lijkt het ons zo 
dat we reeds vóór Constantijn de Zondag tegenkomen als 'rustdag' (we sluiten 
ons daarmee aan bij Huber, Beckwith en Stott en wijzen Rordorfs standpunt af). 
Zoveel blijkt eenvoudig uit het positief tekstgetuigenis zoals boven aangehaald. 
Daarmee is de zondagsrust als een oud, maar tegelijk ook als 'secundair' element 
van de Zondag bevestigd. Het is secundair in de zin zoals ook het 'staan' en het 
'niet-vasten' secundair zijn. Deze elementen kwamen voort uit de Zondag als 
liturgische dag waarop de Heer Aanwezig is. 
Huber zegt dat volgens de Vaders de zondagsrust aan de mensen gegeven is 'urn 
als erlöster Christ zu leben und das himmlische Werk zu verrichten'.279 Op deze 
manier is ook de zondagsrust een 'eschatologisch teken'. Dit stelt bij voorbeeld 
Eusebius. Volgens hem is de Zondagsrust er om je toe te kunnen wijden aan de 
Liturgie. Het is een Ikoon van de volmaakte rast in en kennis van God.280 
Zowel het niet-knielen als het niet-vasten en ook het rusten karakteriseren de 
Zondag als een 'dag van vreugde'. Deze vreugde is precies dat kenmerk van de 
Zondagsviering dat we vanaf de vroegste tijden en zeer algemeen verspreid vinden 
in de teksten.281 Reeds Ps-Barnabas zegt dat we de 'achtste dag' doorbrengen 
'in vreugde'.282 Hier zien we dat het thema van de vreugde verbonden wordt 
met dat van de 'Achtste Dag'. 
zondagsrust reeds aanwijzingen in drie nieuwtestamentische passages die mogelijk spreken 
over de Zondag: Арок. 1, 10 (dag des Heren, zoals de Sabbat een dag toegewijd aan de 
Heer), 1 Kor. 16, 2 (niet alleen eredienst op zondag maar ook andere plichten zoals aalmoe­
zen) en Hand. 20 (dienst zo lang dat deze onmogelijk op een werkdag kon plaatsvinden). Zie 
Beckwith en Stolt, 1980, p. 39-42. Boven werkten we echter uit dat deze passages zeer 
omstreden zijn als bewijsteksten voor het bestaan van de Zondag. Het lijkt ons dat Beckwith 
hier vervolgens alleen zeer indirect en met enige welwillendheid getuigen kan vinden voor het 
beslaan van een zondagsrust in de apostolische kerk. 
278 Zie noot 178. 
279 Huber, 1958, p. 234. 
280 Commentarla in Psalmos, 91; Rordorf, 1972, p. 44-45. Zie ook Beckwith en Stott, p. 75-83. 
Overigens beweegt Eusebius zich hier al geheel binnen de Sabbatterminologie: Christus heeft 
de Sabbat die een 'voorafschaduwing' (σκίας καί σύμβολα) was van de volmaakte rust 
verschoven naar de eerste dag als 'beeld' (εΐκών) van die rust. 
281 Zie Dumaine 1920, kol. 960-961. 
282 Epistola 15, 9; Rordorf, 1972, p. 28. 
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Daniélou laat in een artikel waarin hij de Brief van Bamabas analyseert zien hoe 
dit thema van de Achtste Dag niet uit de joodse traditie kan stammen, noch uit 
het phytagorisme. De bron ervan is te vinden bij die Christenen voor wie de 
zevende dag van groot belang was, maar die tegelijkertijd niet meer de Sabbat, 
doch de daaropvolgende dag vierden als centrum van hun leven.243 Op deze 
manier stelt Barnabas: 
'Ook zegt Hij tot de Joden: "De verdraag niet Uw nieuwe maan en Sabbat" 
(Jes. 1, 13). Ziet hoe Hij zegt: 'Niet Uw huidige Sabbats zijn het die Mij 
behagen, maar degene die Ik gemaakt heb, in welke De, na een einde gemaakt 
te hebben aan de wereld, een begin van de Achtste Dag zal geven, een begin 
van een andere wereld. Daarom is het dat wij met vreugde de achtste dag 
vieren, op welke Jezus is opgestaan uit de doden, en op welke Hij, na zich te 
hebben getoond, is opgestegen in de hemelen'.284 
Basilios verbond dit thema van de Achtste Dag ook uitdrukkelijk met het 'staan' 
op Zondag: 
'Op de eerste dag van de week verrichten wij de gebeden staande (...) omdat 
die dag een beeld (είκών) is van het Toekomstig Leven. Vandaar dat Mozes 
omtrent deze dag, die aan het hoofd staat van alle andere, niet gesproken heeft 
van 'eerste' dag, maar van: 'één dag'. [..] Deze ene dag derhalve, die tevens 
de achtste dag is, doelt op die waarlijk enige en definitieve Achtste Dag (...) 
die gevormd wordt door het leven dat zal volgen op deze tijd: een dag die niet 
meer zal ophouden, die geen avond kent en die door geen volgende dag 
283 Daniélou vergelijkt de Bamabasbnef met de eerste en tweede Bnef van Pelms, het bock 
Henoch en een Slavisch fragment van Henoch. Zie Daniélou, 1965 
284 Epistola 15, 8-9, Rordorf, 1972, ρ 28 
Verheul laat in een artikel zien hoezeer het begrip van de achtste dag, zoals we dat vinden bij 
de eerste Vaders, wortelt in de nieuw- en oudtestamentische 'Dag des Heren'. Deze Dag des 
Heren is een eschatologische dag (het is de eschatologische dag waarop de Heer Israel zal 
straffen: Арок 5, 18-20, 8, 9-10; Jes. 2, 5-21, Joel 2, 1-11, Wijsh. 1, 1-18; waarop de Heer 
ons zal bevrijden. Jes 13, 6. 9 enz; Jer. 50, 27; 51, 2, Klaagl 1, 21; Amos 9, 9-14 enz.; 
waarop het oordeel plaats zal hebben' Mal 3, 19-23; Spr. 11, 4 enz.; waarop Jezus zal 
wederkeren- Hand. 2, 20; 1 Kor 5, 5; 1 Thess. 3, 2; 2 Pelr. 3, 10 (dag des Heren); 1 Kor. 1, 
8 (dag van onze Heer Jezus Christus); Fil 1, 6. 10 (dag v. Jezus Christus), Luc. 17, 24. 26 
(dag van de zoon des Mensen) enz.). In het Nieuwe Testament gaat het daarbij, aldus Verheul, 
om een dag waarop deze geschiedenis haar voltooiing vindt en de Heer Zijn Komst in 
Heerlijkheid (δόξα) anticipeert (zie Verheul, 1970). Voor de Vaders was de Zondag daarom 
in de woorden van Hild 'essentiellement le jour que les fidèles prévèlent sur la semaine pour 
vivre en toute sainteté avec leur Kynos' (Hild, 1949, p. 356) 
Vergi ook Andronikof, 1987, de inleiding, waar deze aangeeft hoe de weekcyclus vorm geeft 
aan het element 'voorbereiding' (de vigilie van de Zondag hoort daar, zagen we boven, in 
zekere zin nog bij), terwijl de Zondag reeds het Eschaton openbaart. Hij volgt hier Schme-
mann, 1986, m η. ρ 64-75. Voor Schmemann is dit echter vooral te zien in de verhouding van 
de liturgie van de tijd t.o v. de Eucharistie 
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verdrongen wordt, dus de nooit eindigende en nimmer verouderende eeuwig-
heid.285 
1.2 3.2 GEDACHTENIS VAN DE OPSTANDING 
Vrijwel in al de bovenstaande teksten werd ook de Opstanding genoemd. Barna-
bas noemde de Achtste Dag die we in vreugde vieren de dag waarop Christus 
opstond uit de doden. Basilios stelt dat we staan op de Dag der Opstanding om 
ons te herinneren aan de genadegaven die ons zijn gegeven en omdat wij met 
Christus zijn verrezen. Dit gegeven vinden ook bij Augustinus in zijn Epistola 55 
en in de Apostolische Constituties.286 Tertullianus verdedigt uitdrukkelijk dat we 
alleen op de Dag der Opstanding niet geknield bidden, zoals we ook juist op die 
dag het werk opschuiven.287 Eusebius stelt dat de Zondag een rustdag is omdat 
op die dag Christus, na opgestaan te zijn en ons te hebben verlost, inging in Zijn 
Rust.288 
Dat het met-vasten en het niet-kmelen onlosmakelijk verbonden zijn met de 
gedachtenis van de Opstanding blijkt ook uit het feit dat we deze twee elementen 
in eerste instantie verbonden zien met de Paastijd 289 
Zo kan Dumaine stellen dat de Zondag van zeer vroege tijden her een feestdag 
was, een dag volledig toegewijd aan de vreugde van de Opstanding 29° 
1.2 3 3 VERWACHTING 
Hoewel de Zondag een Ikoon lijkt te zijn van de Achtste Dag, waarop wij de 
Opstanding gedenkend reeds deelhebben aan het Messiaanse Maal, waarop wij de 
Bruidegom onder ons weten en dus niet vasten en waarop wij ingaan in Gods 
rust, weet de Kerk dat dit alles ook nog uitstaat naar haar vervulling. 
Basilios gaat in zijn uitwijding over het staande bidden, dat hij ziet als een teken 
dat de Zondag een Ikoon is van de komende aeon, verder mef 
285 De Spinta Sancto 27, PG 32, 192 A-B, deze vertaling Daniélou, 1964, ρ 370 Overigens gaat 
het bij Basilios in feite om een herinvoering van het bcgnp 'achtste dag' voor de Zondag Dit 
bcgnp was met het loslaten van de Sabbat door de Christenen ook losgeraakt van de Zondag 
Basilios probeert de twee weer met elkaar te verbinden, aldus Daniélou, 'par réaction contre 
la mondanisation du dimanche (vergi noot 178), qui devenait le jour du repos sociologique 
et qui perdait son caractère eschatologique primitif (Daniélou, 196S, ρ 74-83, het citaat op 
Ρ 76) 
286 Epistola 55, 13, PL 33, 215 en Aposl Const 7, 45, 1, Funk, 1905, ρ 450-451 Vergi 
Rordorf, 1962, ρ 263 
287 De Oratione 23, PL 1, 1191-1192 
288 Commentarla in Psalmos, Rordorf, 1972, ρ 82 83, regel 60 69 
289 Dumaine, 1920, kol 956 'Elles s'appliquent, il est vrai, à tout le temps de l'antique Pente-
côte, qui correspond à notre temps pascal, et dès l'origine, semble-l-il, de cette dernière 
institution' 
290 Dumame, 1920, kol 956-961 
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'Daarom is het nodig voor de Kerk om haar nieuwgeboren kinderen te leren 
om op deze dag te staan voor het gebed, om zo altijd herinnerd te worden aan 
het eeuwig leven en de voorbereidingen voor de reis niet te verwaarlozen'.291 
Hier komt een begrip terug dat belangrijk bleek in onze studie van de Heilige 
Liturgie: de Christenen zijn 'op weg', ze moeten 'op reis'. Ook dat is een 
betekenis van de Zondag. 
Dit stelt ook Athanasius: 
'Wij onderhouden de Zondag dan ook (...) in afwachting van de sabbatviering 
der eeuwigheid, waarin de nieuwe schepping niet haar eind zal vinden, maar 
eerder geopenbaard zal worden en onafgebroken zal worden gevierd'.292 
Dit 'verwachten', dat de kem bleek te zijn van de zondagsvigilie, is echter een 
ondergeschikt element van de Zondag als dag. In eerste instantie blijkt uit het 
niet-vasten, het staan en het rusten, dat de Zondag 'beeld' is, 'Ikoon' van de 
Achtste Dag, de 'dag zonder einde', een dag doorstraald door het 'Licht dat 
oplichtte uit het Graf. Slechts in tweede instantie klinkt vanuit dit 'reeds' ook dat 
we nog 'op weg' moeten omdat we er 'nog niet' zijn. 
1.3 Conclusies met het oog op een theologie van missie 
In dit hoofdstuk zagen we dat de Zondag zeer oud is en hoogstwaarschijnlijk 
reeds gevierd werd ten tijde van de Apostelen, mogelijk zelfs in de voor-paulijnse 
gemeenten. Hèt centrale moment was daarbij vanaf het begin de viering van de 
Eucharistie. De Eucharistie is, los van de Zondag, onomstreden een van de 
alleroudste elementen van de liturgie van de Kerk. 
Vervolgens hebben we de huidige viering van de Zondag geanalyseerd. We zagen 
dat een aantal van de deelelementen waaruit deze bestaat, reeds gevonden wordt 
in de eerste tijd van het Christendom. Het gaat dan met name om het lezen van 
de Schriften (met name de Dienst van het Woord in de Liturgie), het gedenkend 
dankzeggen (Eucharistisch Gebed) en het maaltijd houden met de Heer (Commu-
nie). Deze elementen maakten reeds in de eerste eeuw deel uit van de christelijke 
eredienst. Bovendien vinden ze duidelijk hun oorsprong in het leven van Christus. 
Andere elementen zoals het nachtelijk waken (de vigilie), het bezingen van het 
morgenlicht (Grote Doxologie), het staande bidden en het niet-vasten en mogelijk 
het lucernarium vinden we vanaf de tweede of derde eeuw. Het nachtelijk waken 
291 De Spiritu Sánelo, 27; PG 32, 192B. 
292 De Sabbatis el Circumcisione 1; PG 28, 133B. 
Dit lijkt overigens ook samen te hangen met een ontwikkeling binnen typologische theologie. 
Vanuit een tweetraps typologie (in het Oude Testament vinden we lypoi voor nieuw-testa-
mentische/kerkelijke werkelijkheden) ontwikkelt men een drietraps typologie (oud-leslamenti-
sche beelden zijn typoi voor nieuwtestamentische/kerkelijke werkelijkheden, die echter op hun 
beurt vooruitwijzen naar hun vervulling in het Eschaton). 
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heeft inhoudelijk haar oorsprong in Christus' aardse leven, terwijl de andere 
elementen hun oorsprong lijken te vinden in de ervaring van de Kerk, in Christus' 
Verrijzenis en Zijn Aanwezigheid in de gemeenschap. 
Weer andere deelelementen vinden we pas vanaf de vierde eeuw ingevoerd. Toch 
geven ze gestalte aan een kemmoment van het christelijk geloof. De intochten in 
de Liturgie geven bij voorbeeld vorm aan het 'nog niet', het 'op weg-zijn' van de 
Kerk. 
Dit aspect dat de riten liturgisch vorm geven aan kemmomenten van het christe-
lijk geloof, vinden we voor alle boven genoemde deelelementen van Eucharistie 
en Zondag: de gemeenschap gedenkt de Verlossing door Kruis en Opstanding293 
(basis van heel de viering van de Zondag). De Kerk bidt wakende en het Konink-
rijk verwachtend294 (met name in de vigilie). Christus wordt als Aanwezig 
ervaren295, het Koninkrijk - centraal gegeven van Christus' prediking en le-
ven296 - als reeds begonnen297 (dit wordt met name in de Eucharistie, het 
staan en het niet-vasten vorm gegeven). Bovendien krijgt de Kerk er gestalte als 
Lichaam van Christus298 (Eucharistie). Deze Kerk wordt vervolgens uitgezon-
den299 (met name de wegzending van de Eucharistie). 
Hiermee lijkt de Zondag een verantwoorde basis voor theologie. We proberen hier 
enige gevolgtrekkingen te maken met het oog op een theologie die nadenkt over 
de zending van de Kerk. 
1.3.1 Doorgeven van geloof 
In de bestudering van de Zondag kwamen we telkens opnieuw tegen dat in de 
eredienst de Schriften gelezen en de Heilsgeschiedenis herdacht wordt. De liturgie 
wordt dus fundamenteel gekenmerkt als een onderricht, en als een vierend 
doorgeven van geloof. 
Vieren van de Heilsgeschiedenis en het vierend doorgeven van het geloof lijkt ons 
een eerste zending van de Kerk. Zo houdt zij het geloof levend tot de jongste 
293 Vergi, v.w.b. het gedenken Luc. 22, 19 en 1 Kor.ll, 25-26. 
V.w.b. Kruis en Opstanding: tijdens- en opstandingsverhaal vormen volgens veel exegeten een 
oude kern van de synoptische Evangelies (zie H. Wrege, 1978, p. 49 en Schneider, 1973, p. 
13-31). 
294 Vergi. Mar. 14, 38 en par., en ook bij voorbeeld Mat. 25, 1-13. 
295 Vergi. Mat. 18, 20; 28, 20, en ook Luc. 24, 28-32; Hand. 2, 46; 1 Kor. 10, 16. 
296 Zie v.w.b. Zijn prediking bij voorbeeld Jeremías, 1979, p. 40-44, v.w.b. Zijn levenspraxis bij 
voorbeeld Schillebeeckx, 1982, p. 146-221. 
297 Vergi. Luc. 17, 21, en ook Luc. 4, 16-21; 7. 22-23 par. en veel andere plaatsen (zie Jeremías, 
1979, p. 105-111). 
298 Vergi. 1 Kor. 10, 17. 
299 Vergi. Mat. 28, 19-20; Маг. 16, 15; Luc. 24, 46-17. 
300 Vergi, wat we zeiden over de vigilie als een bidden, waken en verwachten van het einde. 
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1.3.2 Openbaring van Gods Heerlijkheid 
Boven zagen we dat met name voor de Eucharistie geldt dat deze de gelovigen 
inleidt in het Eschaton. De Eucharistie is, zoals Schmemann het uitdrukt, Sacra­
ment van het Koninkrijk. Ze is het messiaanse Bruiloftsmaal.301 We zagen ook 
voor de Zondag als dag, dat deze een prolepsis is van het Eschaton. De Zondag 
is de Achtste Dag, een dag van vreugde waarop gestaan wordt en niet gevast kan 
worden omdat Christus Aanwezig is, de tijd vervuld is. 
Dit betekent dat in de tijd het einde reeds zichtbaar wordt. Het is hierbij belang­
rijk om Tafts precisering voor ogen te houden, dat het niet gaat om 'the past 
made present, or even the future present, but the end present, not in the sense of 
the finish but of completion: God himself present to us'.3 0 2 Met andere woorden, 
in onze geschiedenis openbaart zich, in de liturgie, Gods Heerlijkheid (δόξα).3 0 3 
De liturgie van de Kerk is een theofanie.304 
Met het oog op de zending van de Kerk lijkt het volgende de kem: midden in de 
wereld Sacrament te zijn van het Koninkrijk en zo Gods Heerlijkheid te openba­
ren ten overstaan van de wereld. Dit doet de Kerk in haar zondags-liturgie, door 
en in het staan, vrolijk zijn en niet vasten en bij uitstek in de Eucharistie. Met het 
vieren van deze dag openbaart ze de wereld de Nieuwe Dag, in het vieren van de 
Eucharistie verkondigt ze de wereld het Koninkrijk waarin de mens leeft in de 
communio met God. 
1.3.3 Uitnodiging aan het Bruiloftsmaal 
De Dienst van de Catechumenen wijst ons op een volgend kernmoment van de 
zending van de Kerk. Bij dit eerste deel van de Liturgie zijn ook zij welkom die 
nog niet ten volle tot de Kerk behoren en daardoor nog niet deel kunnen nemen 
aan het tweede deel, de Eucharistie. Deze Dienst van de Catechumenen wordt 
301 We zagen het boven uitgebreid Zo oordeelt ook O. Clément· 'De même l'cuchanstie ( ) 
réalise pleinement les promesses messianiques el nuptiales que l'Ancien Testament attachait 
au repas liturgique' (Clément, 1959, ρ 129) 
302 Taft, 1981, ρ 13. 
303 Vergi voor het begrip δόξα als basis van eredienst ook Blijlevens, 1968 en 1981. 
304 Clément werkt dit uit in zijn Transfigurer le Temps. Elk sacrament is, zegt hij, een theofanie, 
'un moment de transparence où le temps révèle l'éternité' (Clément, 1959, p. 127). Wij 
hebben aangetoond dat dit ook geldt voor de Zondag als liturgische dag. 
Taft maakt duidelijk dat de Kerk hiermee een oudtestamentisch gegeven vervult, en niet, zoals 
meestal wordt aangenomen, een ten opzichte van het Oude Testament nieuw concept van tijd 
invoert. Veelal wordt immers gesteld dat we in het Oude Testament een lineair tijdsbegrip 
vinden, terwijl de Sacramenten een cyclisch tijdsversuian vooronderstellen. Welnu, onderzoe-
ken van met name S. Temen, geven aan dat naast 'verbond' ook 'theofanie' een centrale notie 
is in de Bijbel In het Oude Testament vinden we de cultische gedachtenis, die een ontmoeting 
is met het heil dat in het verleden 'epaphax' geschied is. De rite brengt ons in contact met 
'Gods tijd', waann verleden, heden en toekomst bijeen komen. In het Nieuwe Testament is 
Gods üjd vervuld in Christus Dat betekent, aldus Taft, dat hel Nieuwe Testament niet een 
andere tijdtheorie kent, maar een vervulling van de tijd van het Oude Verbond (zie Taft, 1981, 
ρ 10-13). 
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gekenmerkt door onderricht, verwachting en voorbereiding. Wanneer de verwach-
ting tot vervulling komt, moeten de catechumenen echter vooralsnog weg, maar 
niet dan nadat Kerk gebeden heeft dat de Heer ook hen met Zijn heilige Kerk 
305 
verenige. 
Dit betekent dat een grondlijn van de lex orandi is dat mensen onderricht worden, 
dat ze voorbereid worden op de opname in de Kerk, dat mensen toegeleid worden 
naar de Kerk. 
Dit opgenomen worden in de Kerk krijgt ten volle gestalte wanneer de nieuwe 
Christen deelt in de Eucharistie waar de gemeenschap zich vormt als Lichaam van 
Christus.306 Het is daarom de missie van de Kerk om hen die nog niet tot haar 
gemeenschap behoren, uit te nodigen om te delen in haar sacramentele leven. 
Daartoe moet ze hen voorbereiden, onderrichtend en biddend. 
1.3.4 Zending in de tijd en in deze wereld 
In dit hoofdstuk zagen we dat onze wereld opgenomen wordt in de liturgie. In de 
Eucharistie zijn het brood en wijn die worden tot Lichaam en Bloed van Christus. 
Het is een gewone menselijke gemeenschap die daaraan deelhebbend omgevormd 
wordt tot het Lichaam van Christus. In de Zondag is het een gewone dag die 
wordt tot Dcoon van de Achtste Dag, beeld van de Nieuwe Aeon.307 Als dit waar 
is, dan betekent het onontkoombaar dat materie, dat mensen en onze menselijke 
samenleving, dat ten slotte ook onze tijd van belang zijn. De liturgie toont ons 
immers dat deze getransfigureerd kunnen worden. 
1.3.5 Uitgaan vanuit de ervaring van de Liturgie 
We zagen in paragraaf 1.2.2.3 dat de Kerk aan het einde van de Liturgie uitge-
zonden wordt, 'in vrede'. Het lijkt erop dat de zending in de tijd en in deze 
wereld in feite een voortzetting is van de Liturgie. Op deze manier stelt Evdoki-
mov: 
305 Dit zowel in de catechumenenlitanie als in het gebed van de catechumenen. In het Handboek 
voor de Dienaren van het Allaar van Bulgakov vinden we dienaangaande: 'Het gebruik van 
deze gebeden in onze tijden, bij afwezigheid van mensen die zich op de doop voorbereiden, 
herinnert ons aan de voorbestemming van onze Kerk om zich over de hele wereld uit te 
breiden en wekt ons op te bidden opdat de Heer arbeiders zou sturen voor Zijn oogst, om alle 
mensen te verzamelen tot de ene kudde' (citaat uit de handleiding voor de activiteiten van de 
geestelijken op het platteland, 1897 in Bulgakov, 1900, p. 839; het gaat hier eigenlijk over de 
ektenie voor de doopleerlingen, vergelijk echter de opmerking ten aanzien van de catechume-
nen-ektenie op p. 816, met vrijwel dezelfde strekking). 
306 Zie § 1.2.2.1. 
307 Vergi. Michail, 1974, die de Eucharistie ziet als een 'Gnadenvolle Umgestaltung' en een 
'Verklärung der Welt'. Vergi, ook Clément, 1959, die de liturgie van de Kerk ziet als een 
anticipatie van het Koninkrijk waarin de tijd reeds getransfigureerd wordt. 
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'La Liturgie exige sa prolongation dans une liturgie extra muros que tout 
fidèle célèbre en tant que prêtre de son existence et c'est son témoignage 
existentiel qui s'érige en test que la liturgie a été réellement reçue'.308 
Schmemann benoemt het, in zijn bespreking van de Heilige Liturgie als basis voor 
de zending van de Kerk, als een 'terugkeer in de wereld'. Zoals we zagen is voor 
hem heel de Liturgie een zich afscheiden van de wereld309, een opgaan naar het 
Rijk. De Communie is het einde van die reis. Nu wordt dit eindpunt echter een 
nieuw begin. Hij zegt, met de woorden van het gezang dat klinkt direct na de 
Communie, dat de Christen 'het ware Licht gezien en de hemelse Geest ontvan-
gen heeft' en dat hij of zij nu als getuigen van dat Licht en van die Geest 
heengaat en de nooit eindigende missie van de Kerk begint.310 Met andere 
woorden, we zien hier de Liturgie als oefenschool. Ze is dat, zoals we zagen, 
expliciet in het lezen en uitleggen van de Schriften. Ze is dat ook in de zin dat ze 
een nieuwe realiteit openbaart. Maar het gaat ons inziens nog dieper om een 
existentieel leerproces. De gelovige wordt zelf omgevormd. Nu leeft, zoals Paulus 
schreef, 'niet meer ons ik, maar Christus in ons'311, want 'we zijn wat we heb-
ben ontvangen' (Augustinus312). Daarom kan het bestaan van de gelovige in 
deze wereld, niet anders meer dan getuigen daarvan. Tevens volgt hieruit echter 
dat missie als een uitgaan in de wereld altijd gebaseerd zou moeten zijn op de 
ervaring van de liturgie. 
1.3.6 Gods missie 
Bij de bestudering van de Eucharistie, besteedden we kort aandacht aan de 
Epiclese, als grondmoment van de Liturgie. Uit de Epiclese blijkt, aldus Zizioulas, 
dat ons handelen niet voldoende is om Gods Aanwezigheid te verzekeren.313 
Dit blijkt niet alleen uit de Epiclese-stricto-senso. We zagen al dat ook aan het 
Evangelie een bede vooraf gaat waarin Christus gevraagd wordt om met Zijn 
308 Evdokimov, 1966, p. 193 (cursivering van mij, L.v.D.). 
309 We zagen boven (zie noot 163) dat 'afscheiding' essentieel was voor de eerste Christenen die 
in een heidense wereld leefden, maar dat dit moment minder centraal stond in de Byzantijnse 
wereld. In die wereld bleef men echter samenkomen 'als Kerk', om zich als Christenen te 
manifesteren. Schmemann wijst op het feit dat wij opnieuw in een wereld leven die a-christe-
lijk is, vijandig ten opzichte van de Kerk of loch minstens religieus neutraal, geseculariseerd, 
indifferent. Als wij in zo'n wereld samenkomen in de kerk, dan betekent dat opnieuw een 
scheiding van deze wereld (Schmemann, 1985, p. 49). 
310 Schmemann, 1973, p. 45. 
311 Gal. 2, 20. 
312 Sermo 6 Explicatio de Sacramento altaris ad infantes, 1; PL 46, 835. Zie verder wat we over 
Augustinus en andere Kerkvaders zeiden in §1.2.2.3. 
313 Hij stelt: 'die "Worte der Einsetzung" und die ganze anamnetische Dimension der Kirche 
werden dem Geist zur Verfügung gestellt, als könnten sie nicht in sich selbst eine zureichende 
Versicherung der Gegenwart Gottes in der Geschichte gewähren' (Zizioulas, zoals geciteerd 
door Felmy, 1984, p. 439). 
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goddelijke kennis ons de ogen en harten te openen. Ook vinden we in het gebed 
voor de Grote Intocht dat het Christus is Die offert (en geofferd wordt), Die 
ontvangt (en ontvangen wordt). En ook de meeste andere gebeden spreken uit dat 
het God is die handelt (soms de Vader, meestal Christus of de Geest). 
Voor de missie van de Kerk lijkt dit een belangrijk gegeven. De missie is door 
God gegeven. Missie is mogelijk omdat de Heilige Geest werkt en omdat het 
gebeurt in het Lichaam, waarvan Christus Zelf het Hoofd is. Tot slot wordt in de 
missie van de Kerk God zichtbaar. 
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2 Pasen 
2.0 Inleiding 
In dit hoofdstuk bestuderen we het Paasfeest als kern van het liturgisch jaar. Naast 
het weekritme, bepaald door de Zondag, krijgt de liturgie fundamenteel vorm door 
het jaarritme, zowel door de vaststaande feesten als van de feesten rond Pasen. 
We zullen ons echter, gezien de rijkdom aan liturgische riten en teksten, om 
praktische redenen moeten beperken tot Pasen. Daar we zoeken naar de basis­
lijnen van de liturgie, lijkt zo'n beperking ook heel goed mogelijk. Pasen is 
immers de spil en de kem van het liturgisch jaar: het 'Feest der Feesten'. In het 
Paasfeest wordt heel het Heilsgebeuren, zoals dat ook ontleed wordt in de 
verschillende feesten van het liturgisch jaar, vierend geactualiseerd. Bovendien 
blijkt uit liturgie-historisch onderzoek dat Pasen de oorsprong is waaruit het 
gehele liturgisch jaar zich ontwikkelde.1 Beperking van de bestudering van het 
1 Oorspronkelijk moei men alleen hel Paasfeest gevierd hebben Het Paasoklaaf, Pinksteren en 
Hemelvaart, de Goede Weck en de veertigdagentijd. Geboorte en Epifanie ontstaan ruwweg in 
de loop van de 4c/5c eeuw (met misschien al aanzetten in de 3c) De andere feesten ontstaan 
nog later (zie Jouncl, 1983a, Auf der Maur, 1983, Talley, 1986) 
Het lijkt zo te zijn dat hel ontstaan van deze feesten een ontleden (een 'auseinanderlegen') 
betekende van de oorspronkelijk zeer complexe feeslinhoud van Pasen Aanvankelijk werd met 
Pasen het hele Heilsgebeuren (Incamalie-Lijdcn-Dood-Vemjzenis-Hcmclvaarl) gevierd, terwijl 
het tegelijk een nachtwake was waann de Parousie verwacht werd Dat lijkt althans de uitkomst 
van het hturgiewetcnschappelijk onderzoek dat lot ли toe verricht is Dit onderzoek heeft de 
oude tegenstelling van Schmidt - 'dort Passa, hier Ostern' (Schmidt, 1919, ρ 579) - of van 
Lohse - 'hier ein Passa mit der Parusie-Erwarlung, dort ein Fest zur Erinnerung an die histori­
schen Ereignisse' (Lohsc, 1953, ρ 121) - overwonnen (we komen hier verder nog op terug, 
voor nu, zie Auf der Maur, 1983, ρ 69-70 en Canlalamcssa, 1978, inleiding) Het gehele Heils­
gebeuren werd dus gevierd, inclusief de Incarnatie als voorwaarde hiervoor (zie reeds de 
Paaspreek van Meliton, 65, SC 123, ρ 94) Talley stelt '( ) the content of the celebration is 
the entire work of redemption' the incarnation, the passion, the resurrection and glorification, 
all focused upon the Cross as locus of Christ's triumph' (Talley, 1986, ρ 6) Jossua laat zien 
dat de Vaders in hun theologie ook uitgingen van deze eenheid van Paasgebeuren en Incarnatie, 
omdat voor hen de werkelijke vereniging van God en mens (Incarnatie) een noodzakelijke 
voorwaarde was voor hel reddend karakter van het Paasgebeuren (Jossua, 1968) 
In de vierde eeuw worden echter de verschillende elementen van het Heilsgebeuren steeds meer 
op aparte dagen gevierd Zo krijgen het Lijden, de Graflegging/verblijf in het Graf en de 
Opstanding ieder een eigen dag Hemelvaart en Pinksteren differentieren de Pcntekosle, die 
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liturgisch jaar tot Pasen en de Paascyclus blijft dan ook trouw aan het uitgangs-
punt dat we ons gesteld hebben, namelijk dat we ons bij voorkeur baseren op de 
oudste en meest fundamentele elementen van de liturgie. Overigens zullen we wel 
vanuit de bestudering van het Paasfeest een enkele maal het geheel van het 
liturgisch jaar aanstippen. Binnen het kader van de Paascyclus zullen we boven-
dien Pinksteren speciale aandacht geven. 
Parallel aan het Paasfeest bestuderen we in dit hoofdstuk het Sacrament van de 
Doop, dat nauw verbonden was met Pasen. Het behoort tot de meest fundamentele 
Sacramenten van de Kerk. 
We behandelen eerst de vraag naar de ouderdom van het christelijk Paasfeest 
(paragraaf 2.1). Dan buigen we ons over de vraag wat de meest fundamentele 
elementen zijn van dit oude Paasfeest en hoe die nu nog terug te vinden zijn in de 
huidige liturgische boeken (paragraaf 2.2.1). In deze paragraaf proberen we 
vervolgens in het kort de betekenis van deze elementen na te gaan (paragraaf 
2.2.2). 
Tot slot pogen we de implicaties van dit alles voor een theologie van missie aan 
te geven (paragraaf 2.3). 
oorspronkelijk één grote feestelijke voortzetting van Pasen was Ook de Incamatie/Theofanie 
knjgt een eigen feestdag (nog later wordt het verdeeld over twee dagen). Talley zegt hierover. 
'( ) the original unified festival of our redemption, the primitive Pascha, released its manifold 
content during the first four centuries of the Church's life to articulate the annual cycle itself 
to be sacrament of the history of salvation and proclamation of the acceptable year of the Lord' 
(Talley, 1980-82, p. 48) 
Het is interessant om te zien dat feesten als Pinksteren, Kerstmis en Theofanie niet alleen qua 
inhoud, maar ook qua vorm afhankelijk zijn van Pasen. Baumstark probeerde al in 1938 aan te 
tonen dat de vigilies van deze feesten afhankelijk zijn van die van het Paasfeest. Hij deed dit 
op grond van de basisstructuur van de lezingenxoosters (Baumstark, 1967, ρ 35-75). Voor 
Jeruzalem ziet bij voorbeeld ook Auf der Maur dit verband- 'Die Struktur wie auch ein Teil des 
Lescmalcnals (Vigilfeier und Oktav) sind von der Osterfeier stark beeinflußt' (Auf der Maur, 
1983, p. 158) Recent loonde Jancras aan dat de Idiomeha van de Koninklijke Uren van 
Kerstmis en Theofanie geïnspireerd zijn op die van Goede Vnjdag (Janeras, 1988, ρ 248 vv ). 
Andronikof wees op een aantal structurele parallellen voor wat betreft de (voor)vicnng van 
Kerstmis, Theofanie en Pasen (Andronikof, 1970, hfdst 2 en 3) het vieren van Koninklijke 
Uren en Vespers met veel lezingen gevolgd door de Basihos-Liturgie lijkt daarvan het meest 
belangrijk (hoewel dit clement bij Kerstmis en Theofanie een andere vorm aanneemt indien 
deze feesten op zaterdag of zondag vallen). 
De inhoudelijke eenheid blijkt bovendien nog uit de meer dan frappante parallel tussen de 
Feest-Ikonen van Kerstmis, Theofanie en Pasen, waar Christus telkens afgebeeld wordt als 
neerdalende in het duister (de donkere grol) om de mens daaruit te redden Tot slot is tekenend 
dat in sommige officiële boeken Kerstmis 'Pasen' genoemd wordt (in de literatuur ook wel 
'Pasen van de Winter'). 
Vergelijk voor de eenheid in de huidige Byzantijnse feesten ook Corbon, die zegt dat het hier 
om één Mysterie gaat dat 'tout entier en chaque étappe de sa célébraUon' aanwezig is (Corbon, 
1988, ρ 27) 
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2.1 Ouderdom 
Liturgiewetenschappers verschillen van mening over de vraag sinds wanneer het 
christelijk Pasen gevierd wordt. 
Pas vanaf de tweede eeuw hebben we schriftelijke getuigen van een christelijk 
Paasfeest. De meest bekende zijn de Epistola Apostolorum2 en Meliton van 
Sardes' De Pascha (beide tweede helft van de tweede eeuw). Daarnaast beschik-
ken we over een indirect getuigenis in de Kerkgeschiedenis van Eusebius (begin 
vierde eeuw), waarin ons bericht wordt over de paasstrijd in de tweede eeuw.3 Er 
staat onder andere een fragment in van een brief van de Heilige Irenaus van Lyon 
aan Paus Victor, daterende van ongeveer 195 n. Chr.4, over de paasviering in 
Rome midden tweede eeuw.5 Verder beschikken we over een fragment van 
Apollinarius van Hierapolis6 en een anonieme paaspreek (beide van het einde van 
de tweede eeuw).7 
Er zijn dan ook wetenschappers die veronderstellen dat een dergelijk feest pas 
begin tweede eeuw ontstaan is. Dit doet Beckwith bij voorbeeld.8 
Anderen, zoals Lohse in zijn werk Das Passafest der Quartadecimaner9, veron-
derstellen dat ten minste het quartodecimaanse Paasfeest teruggaat op joods-
christelijke praxis. De quartodecimaners maken daar ook uitdrukkelijk aanspraak 
op, zoals blijkt uit de fragmenten van een brief van Irenaus en één van Polykrates 
in de Kerkgeschiedenis van Eusebius. Men voert deze traditie met name terug op 
de Apostel Johannes.10 Lohse veronderstelt dat deze aanspraak een grote mate 
van waarschijnlijkheid heeft, omdat uit het Nieuwe Testament blijkt dat de eerste 
Christenen hun datum bepaalden aan de hand van de joodse feestkalender en zich 
misschien zelfs hielden aan de joodse feesten (Hand 2, 1; 20, 6.16; 27, 9;1 Kor. 
16, 8). Dat de vroege kerk reeds Pasen vierde, aansluitend bij het joodse Paas-
2 Het gaat vooral om hoofdstuk 15 en 17; Cantalamessa, 1978, p. 30-33. 
3 Hel gaat met name om hoofdstuk 5, 23-25; Cantalamessa, 1978, ρ 18-29. 
4 Namelijk 11 ν de Paascontroverse tussen Polykrates en Victor (zie Cantalamessa, 1978, ρ XX-
XXI) 
5 Het gaat om Kerkgeschiedenis, 5, 24, 11-17; Cantalamessa, 1978, p. 24-27 
6 In het Chromcon Paschale, SC 123, ρ 244-246 
7 Het gaat om de Preek bij het Η Paasfeest van Ps-Hippolytus, SC 27, ρ 117-123 
8 Beckwith, 1979 Hij veronderstelt dat de Christenen eerst het joodse Pasen meevierden Maar 
met hun uitsluiting uit de Tempel of met de verwoesting ervan, lieten ZIJ deze praxis vallen om 
vervolgens begin 2e eeuw vanuit de wekelijkse zondagse opstandingsvienng steeds meer 
nadruk te gaan leggen op de zondag na het joodse Pasen Zijn argumentatie is nogal zwak en 
gebaseerd op vooronderstelling na vooronderstelling Sterk argument van deze hypothese is het 
feit dat eenduiding positief tckstgetuigcnis ontbreekt. Hem volgen ook Cabié, 1964, ρ 47 en 
Jounel, 1983a, ρ 45 
9 Lohse, 1953 
10 Kerkgesch , 5, 23-25, Cantalamessa, 1978, ρ 18-29 
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feest, wordt bevestigd door 1 Kor. 5, 6-8. Daar vergelijkt Paulus Jezus met het 
paaslam en roept vervolgens de Korintiërs op feest te vieren niet meer met het 
oude zuurdeeg, maar met het ongezuurde brood. Lohse denkt hier, ondanks de 
tegenargumenten zoals die zijn samengevat door J. Weiß", een neerslag te zien 
van een eigen christelijk Paasfeest. Deze tekst zou een paulijnse Passa-Haggada 
verraden, waarin de instelling van het Paasfeest, Ex. 12, christelijk geïnterpreteerd 
wordt.12 De typologie van het paaslam, vervuld in Christus, is vervolgens in de 
hele oude kerk een centraal gegeven. We vinden haar ook terug in de synoptici, 
waar Jezus' dood in de tijd van het Paasfeest valt en Zijn Laatste Avondmaal een 
paasmaal is. Lohse stelt: 
Somit weisen l.Kor. 5, 6-8 und die Passionsberichte der Synoptiker auf eine 
urchristliche Passafeier.13 
Naast deze christologische lijn ziet Lohse echter ook een eschatologische, die 
eveneens terug te voeren is tot het Nieuwe Testament. Het gaat om de eschatolo-
gische verwachting die met name kenmerkend was, aldus Lohse, voor het quarto-
decimaans Pasen. In de synoptici legt Christus Zelf Zijn laatste Pasen eschatolo-
gisch uit: 'Voorwaar ik zeg U, Ik zal voorzeker niet meer van de vrucht van de 
wijnstok drinken, tot op die dag, dat Ik haar nieuw zal drinken, in het Koninkrijk 
Gods'.14 Hierin ziet Lohse ook de grond voor het paasvasten van de quartodeci-
maners: tot aan het Pasen van de eindtijd kan het oude paasmaal niet meer 
gehouden worden, maar wordt er gevast en gewaakt, wachtend op de Parousie 
(vergelijk Mar. 2, 20). 
Tot slot gebruikt Lohse de hypothese dat de verhalen over het Laatste Avondmaal 
mede gevormd zijn met de Paasviering van de Kerk voor ogen (volgens Schür-
mann zijn ze 'Spiegelbild urchristlicher Paschafeier im apostolischen Zeit-
alter'15). In het verhaal over het Laatste Avondmaal van Lucas ziet hij dan, net 
als Schürmann16, een eerste eenheid die de Agape beschrijft (Luc. 22, 15-1817), 
en een tweede (Luc. 22, 19-2018) die de Eucharistie beschrijft. 
Lohse concludeert dat hiermee al de kemmomenten van het quartodecimaanse 
Pasen (vasten, lezing en uitleg van Ex. 12, eschatologische verwachting en de 
11 Weiß,1925, p. 136. De belangrijkste van deze argumenten is dat het 'feestvieren' hier nel als 
het 'zuurdeeg' allegorisch bedoeld zou kunnen zijn en dat het paaslam Christus ook naar de 
Eucharistie 'tout court' zou kunnen verwijzen. 
12 Lohse volgt hier Jeremías, 1949, p. 32v. 
13 Lohse, 1953, p. 105. 
14 Mar. 14, 25 (ook Mat. 26, 29; Luc. 22, 16-18). 
15 Schürmann, 1951a, p. 424. 
16 Schürmann, 1951a en b. 
17 Luc. 22, 15-18 zou het rudiment zijn van een oud avondmaalsverhaal, dat dit maal beschrijft 
in het licht van de oer-christelijke paasviering, als een nieuw paasmaal. 
18 Luc. 22, 19-20 is dan volgens Schürmann een voor-lucaans instellingsverhaal, later toegevoegd 
aan het verhaal over het Laatste Avondmaal om de vervanging van het paasmaal door de 
Eucharistie nog duidelijker te maken. 
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viering van Agape en Eucharistie in de vroege morgen) teruggevonden kunnen 
worden in het Nieuwe Testament, en hij stelt dat het aannemelijk is dat dit Pasen 
teruggaat op de vroegste tijd van het Christendom.19 
De meeste liturgiewetenschappers onderschrijven Lohses stelling. Dat doet ook 
Huber, die overigens in zijn Passa und Ostern. Untersuchungen zur Osterfeier der 
alten Kirche™ fel tegen Lohse polemiseert. Hij ontkent dat het quartodecimaanse 
Pasen 'slechts' een eschatologisch feest was en geen 'gedachtenisfeest'. Volgens 
hem is het quartodecimaans Pasen ook viering van Dood en Opstanding (met 
nadruk op de Dood). Desondanks neemt ook hij aan dat juist dat quartodecimaan-
se feest teruggaat op apostolische tijden, nu echter verbonden met de johanneïsche 
chronologie volgens welke Christus op de veertiende Nissan stierf.21 
Auf der Maur is iets voorzichtiger, maar stelt toch dat met redelijke zekerheid 
aangenomen kan worden dat reeds de apostolische kerk een jaarlijks Paasfeest 
kende.22 Hij herneemt het argument van de trouw van de eerste Christenen aan 
joodse gebeds- en feestgebruiken. Daarnaast geeft hij krediet aan de vele exegeti-
sche onderzoeken naar sporen van een oud-christelijk Paasfeest in het Nieuwe 
Testament. De meeste daarvan zijn van de lijd na Lohse. Zo noemt hij Strobel, 
die denkt sporen van een oud-christelijk Paasfeest terug te kunnen vinden in het 
verhaal over de bevrijding van Petrus tijdens het feest van de ongedesemde 
broden (Hand. 12, 1-17).23 Het oud-christelijke Paasfeest werd fundamenteel 
bepaald door een eschatologische verwachting.24 Deze verwachting vindt bij 
voorbeeld haar uitdrukking in de paasviering zoals die beschreven is in de 
Epistola Apostolorum, waar geschreven staat dat in de paasnacht de deuren van 
de gevangenis zullen opengaan en dat iemand van de gemeente van daaruit zich 
bij de gemeenschap voegt om een nachtwake met hen te houden, totdat de haan 
kraait.25 Dit is een bijna perfecte parallel van de gebeurtenis in Handelingen, 
afgezien van het feit dat de bevrijding van Petrus niet met Pasen plaatsvindt, maar 
in de week erna. Strobel veronderstelt echter, mede op grond van enkele parallel-
len tussen Handelingen 12 en Exodus 12, een voor-lucaanse versie, waarin het 
gebeuren wèl in de Paasnacht plaatsvond. Daarnaast wijst Auf der Maur op H. 
Haag, die, aansluitend bij Schürmann, de interesse van de synoptici voor het 
paaskarakter van Jezus' Laatste Avondmaal verklaart vanuit een liturgisch motief: 
legitimatie van het nieuwe gebruik om Pasen met Eucharistie te vieren in plaats 
19 Lohse, 1953, p. 112. 
20 Huber, 1969. 
21 Huber, 1969, p. 21-25. 
22 Auf der Maur, 1983, p. 65-67; zie ook Auf der Maur, 1980, p. 23-24. 
23 Strobel, 1957/58. Zo ook Feneberg, 1971, p. 137: 'Der Ursprung dieses Textes in der kulti-
schen Begehung und seine Weiterentwicklung aus der Epistola Apostolorum ist naheliegend: 
Es handelt sich um das Passafest.' 
24 Volgens Lohse is dat hèt kenmerk van het quartodecimaans Pasen, zoals we boven zagen. Maar 
Strobel ziet ditzelfde gegeven, zoals we verder nog zullen uitwerken, ook centraal in het 
zondagspasen. 
25 Epist Apost 15; Cantalamessa, 1978, p. 30-33. 
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van met het paaslam, en ter gedachtenis van Jezus' Dood in plaats van de Uittocht 
(paaslam-typologie).26 Feneberg sluit daar nauw bij aan. Hij stelt dat het paas-
karakter van de instellingsverhalen voortkomt uit het feit dat zij hun 'Sitz im 
Leben' hadden in het christelijk Paasfeest.27 Ook de lijdensverhalen hebben daar 
hun 'Sitz im Leben' en Feneberg veronderstelt dat die lijdensverhalen horen bij 
het verhaal over het avondmaal als de haggadah bij de pesachmaaltijd: 
'Gerade ihr Nebeneinander gibt einen Hinweis auf den 'ursprünglichen kulti-
schen Rahmen', in den sie einzuordnen sind: Sie entsprechen in ihrer Struktur 
den beiden Akten des Passafestes, der Haggada und dem Mahl' .M 
Verder wijst Auf der Maur nog op de nieuwere exegeses van het Evangelie van 
Marcus29 die de oudere 'formgeschichtliche' stelling bevestigen dat de vorm van 
de lijdensverhalen door de liturgie bepaald is. Tot slot wijst hij op het 'traditions-
geschichtliche' onderzoek van de verrijzenisverhalen dat ook tot een soortgelijk 
resultaat komt. Schenke30 stelt de hypothese dat Marcus 16, 1-8 een zogenaamde 
'Kult-Aetiologie'31 is, die teruggaat op een jaarlijks Paasfeest32 met processie 
en verkondiging van de Opstanding bij het Graf in de vroege morgen. Ook 
anderen komen, weliswaar voorzichtiger, tot de conclusie dat de eerste versie van 
de opstandingsverhalen hun 'Sitz im Leben' hadden in de liturgie.33 
26 Haag, 1971, aansluitend bij Schürmann, 1951a, zie boven. 
27 'Der Abcndmahlsberichl im Evangelium ist aus dieser Feier herausgewachsen und trägt deshalb 
die Passazügc' (Feneberg, 1971, p. 121). Overigens gaal hel hier volgens Feneberg uitdrukke-
lijk niet om een 'KuUatiologie'; het avondmaalsvcrhaal is niet aetiologisch ontstaan binnen de 
christelijke cultus en dan teruggevoerd op Jezus om er autoriteit aan te verlenen (dit dus i.t.t. 
Haag). Wel heeft het verhaal als verhaal haar vorm te danken aan de christelijke liturgie. 
28 Feneberg, 1971, p. 133. In het Evangelie worden beide liturgische handelingen na elkaar en in 
omgekeerde volgorde als deel van een historisch verhaal neergelegd. Deze neerslag kent 
vervolgens twee vormen: 'entweder in Angleichung des Mahles an die Passafeier (die synopti-
sche Tradition) oder in Angleichung des Todes Jesu an die Passafeier (die johanneische 
Tradition)' (p. 138). 
29 Zo onder andere E. Schweizer, Das Evangelium nach Markus (NTD; 1), Göttingen, 1967", p. 
164 cn Grundmann, Das Evangelium nach Markus (ThHK; 2), Berlijn, 1977, aansluitend bij 
Schiller en Bertram, p. 274. 
30 Schenke, 1968. 
31 Het gaat om een verhaal/legende die het liturgisch gebruik verklaart (Schenke verwijst voor het 
onderzoek naar dit genre o.a. naar H. Gunkel, Genesis, Götlingen, 19667). Schenke sluit 
overigens niet uit dat achter deze aetiologie een herinnering aan een historisch gebeuren 
schuilgaat, al kunnen we dat gebeuren zelf níet meer reconstrueren (Schenke, p. 94). 
32 Schenke noemt echter ook Bode, die stelt dat het gaat om een wekelijkse Opstandingssviering 
(Bode, 1970). 
33 Auf der Maur verwijst naar Fuller,1971. 
Nog weer anderen hebben pogingen gedaan om het gehele Nieuwe Testament Ie herleiden tot 
een pcricopen-reeks voor een leclionarium, teruggaande op de joodse synagogale lectionaria. 
De Lijdens- en Opstandingsverhalen zouden daarbinnen gelezen zijn rond Pasen. Dit deden o.a. 
Goulder, 1978 en ook Carringlon,1960. We bespraken het in §1.1. Zie eveneens & 1.1 voor de 
kritiek van L. Morris (Morris, 1983). 
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Auf der Maur noemt niet de onderzoeken van Strobel rond Lucas 17, 20v. 
Strobel veronderstelt dat het hier de bedoeling van Lucas is om de fixering van 
het moment van de Parousie op Pasen af te wijzen. Deze paasverwachting was 
kenmerkend voor het late Jodendom35 en ook voor het vroege Christendom, 
zoals Lohse heeft laten zien. In beide tradities komen we de term τηρεϊν frequent 
tegen in de betekenis van een cultische observantie, als terminus technicus voor 
'het Paasfeest houden'. Op grond daarvan zou Luc. 17, 20b niet vertaald moeten 
worden alsof het gaat om het berekenen van de Parousiedatum, maar als: 'Het 
Koninkrijk Gods komt niet met het houden van het Paasfeest (μετά παρατηρή­
σεως)'. Strobel concludeert: 
'Lukas hat offenbar erkannt, daß die kalendarische Festlegung des Erlösungs-
termins [zoals hij deze tegenkwam in de quartodecimaanse gemeenten; L.V.D.] 
ebenso sehr dem Geiste Jesu widerspricht wie die von ihm abgelehnte Termin-
berechnung esoterischer Apokalyptiker nach "Tag und Stunde'".36 
Noemenswaardig is tevens Strubels uitgebreide studie rond het probleem van het 
uitblijven van de Parousie.37 Daarin behandelt hij onder andere de zogenaamde 
'Termin-Gleichnisse', die volgens hem niet enkel de neerslag zijn van de ervaring 
van het uitblijven van de Parousie. Ze bevatten ook elementen van Jezus' eigen 
prediking ('theozentrisch Terminmotiv', een oude joodse traditie rond Hab. 2, 3). 
De formulering is echter eerder gevormd 'in uitwisseling met de liturgische praxis 
van de gemeente'.38 Zo lijkt bij voorbeeld in Matteüs 24, 43v. het woord φυ­
λακή rechtstreeks afkomstig uit Exodus 12, 42 LXX, zoals gelezen in de paas­
nacht, en is 'αγρυπνειν uit Marcus 13, 33 een typische term voor het liturgisch 
waken tijdens de Paasvigilie. Strobel ziet in de gelijkenis van de portier (Mar. 13, 
33-37) in vers 33, 34 en 36 een oorspronkelijke 'Jesusüberlieferung': vermaning 
om te waken, uitgewerkt in de gelijkenis van de Heer die op reis gaat en een 
portier aanstelt. Vers 35 is een latere toevoeging, die het waken verbindt met de 
34 Strobel 1957/58, 1958, 1961a en 1963. 
35 Hij wijst op Targum bij Ex. 12, 42 (tekst zie Cantalamessa, 1978, p. 8-11), maar ook op 
Wijsh. 18. 
36 Strobel, 1958, p. 174. Strobel verwijst hier naar Mat. 24, 36; 25, 13. Op grond hiervan kunnen 
we wel aannemen dat Lucas ingaat tegen een christelijke variant van de 'paasverwachting', 
maar is het nog onduidelijk of dit gekoppeld was aan het vieren van een eigen christelijk 
Paasfeest. 
37 Strobel, 1961b. 
38 Strobel, 1961b, p. 206. Moeilijkheid met de wijze van redeneren die Strobel hier gaat volgen, 
is echter dat hij zich voornamelijk baseert op parallellen tussen het christelijk Paasfeest (zoals 
we daarvan schriftelijke getuigen vinden vanaf het midden van de 2c eeuw) en de Schrift. Dat 
zou duiden op het feit dat deze schriftteksten beïnvloed zijn vanuit de liturgie en dat dus die 
liturgie toen reeds bestond. Op grond hiervan kunnen we - omgekeerd - echter ook besluiten 
dat het christelijke Paasfeest, zoals dat eventueel pas in de tweede eeuw ontstond, inhoudelijk-
thcologische aansluit bij het Nieuwe Testament, zoals dat op haar beurt weer aansluit bij het 
Oude Testament en het laat-jodcndom (paaslamlypologie, paasverwachting). 
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paasverwachting (het 'te middernacht' terugkomen van de Heer). De gelijkenis 
van de tien maagden (Mat. 25, 1-13) is volgens Strobel helemaal doordrongen van 
die paasverwachting (μέσης νυκτός wordt de bruidegom ingehaald; eschatologi­
sche intocht van de Kyrios), terwijl het waken met lampen volgens hem de vroeg­
christelijke paasrite weerspiegelt.39 
We menen ons na dit lange overzicht te mogen aansluiten bij Auf der Maur. Hij 
zegt dat men zich wel behoedzaam moet opstellen ten opzichte van de verschillen­
de gedetailleerde resultaten van deze onderzoeken, maar dat zij ons toch duidelijk 
maken dat de apostolische kerk naar alle waarschijnlijkheid een jaarlijks Pasen 
heeft gevierd.40 
39 De vraag is echter of een dergelijke lichlrite met Pasen werkelijk zo ver terug te voeren valt als 
Strobel doet (Strobel, p. 243-246). Auf der Maur komt niet verder dan begin 4e eeuw (Auf der 
Maur, 1983, p. 73-75). 
Naast de reeds genoemde studies omtrent de Paasliturgic als 'Sitz im Leben' van delen van het 
Nieuwe Testament, zouden nog de studies te noemen zijn die in de eerste Brief van Petrus een 
Paas-lilurgic weerspiegeld zien (F. Cross, 1957 en, op hem verder bouwend, A. Leaney, 
1963/64). Volgens deze studies refereert de schrijver van de brief, wanneer hij het heeft over 
het lijden, niet aan actuele vervolging maar aan 'de liturgische incorporatie van de gelovige in 
Christus, zodat van deze gezegd kan worden dat hij geleden heeft met Christus' (Cross, 1957, 
p. 243). Het Dcop-moticf dat overduidelijk is in de brief, raakt op deze manier verbonden met 
het Lijden van Christus en daarmee met de Pausvigilic. Dat het hier gaat om een Doop in de 
Paasnacht blijkt volgens hen onder meer uit de vele parallellen tussen die brief en de joodse 
Pascha-rilc. Zij noemen: 'het onberispelijk en vlekkeloos lam' dat ons vrij heeft gekocht (1 
Pctr. 1, 18 - Ex. 12, 5; paaslamiypologic die centraal staal in hel vrocg-christelijk Paasfeest); 
'omgordt dus Uw lendenen' (1 Pctr. 1, 13 - Ex. 12, 11); 1 Pctr. 2, 9v. als een contrast met 
Dcut. 26, 5-8 zoals gelezen en uitgelegd tijdens het Pascha; vreemdelingen en pelgrims in 1 
Petr. 2, 11, parallel aan Dcut. 26, 5-8 dat gaal over vreemdelingen en zwervers, onderdrukt en 
uitgeleid; hel lijden dat opgelegd wordl door slechte meesters in 1 Pctr. 2, 18vv. en hel lijden 
van de Rechtvaardige in lPctr 3, 18vv. als een contrast met de slechte behandeling door Farao 
en de bevrijding daarvan in Dcut. Zie echter voor een opmerking bij deze wijze van bewijsvoe­
ring noot 38. 
G. Ziener heeft de hypothese naar voren gebracht dat het Evangelie van Johannes uit de 
christelijke Paasviering zou zijn ontslaan. Hij veronderstelt dit op grond van de overeenkomst 
tussen de in het oud-christelijke Paasfeest centrale typologie van hel Paaslam en de beschrijving 
van Avondmaal en Lijdensgeschiedenis in Johannes. Verder zou een zekere overeenkomst 
tussen Joh. en Wijsh. (die Aussagen des Prologs über den Logos und die Reden Jesu berühren 
sich inhaltlich mit den Aussagen des Weisheitsbuches über Wort und Weisheit, die Joh. 
Wunderberichte zeigen Entsprechungen zur Darstellung der Exoduswunder im Weisheilsbuch) 
kunnen wijzen op het feit dat de Evangelist bij het schrijven van zijn Evangelie uitgegaan is 
van een christelijke Passa-Haggada, die zichzelf weer, net als Wijsheid, baseerde op een joodse 
Passa-Haggada (Ziener, 1958). 
Tot slot noemen we Shepherd. Hij heeft als hypothese dat het grondplan volgens welke de 
visioenen in Openbaring zich ontvouwen, parallel loopt met de grondstructuur van de Paaslitur-
gic van de Kerk (Shepherd, 1960, p. 77). 
40 Auf der Maur, 1980, p. 24. 
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De vraag is echter of deze conclusie alleen geldig is voor wat betreft het quarto-
decimaanse Pasen, of dat we ook van het Pasen op zondag mogen stellen dat het 
reeds gebeurde in de apostolische tijd. 
Lohse ontkent dit, voornamelijk vanwege de tegenstelling die hij ziet tussen het 
quartodecimaanse en het zondagse Pasen: 
'Vergleichen wir das ursprüngliche quartadecimanische Passa mit der römi-
schen Feier, so zeigt sich zunächst die völlige Verschiedenheit beider Feste: 
Hier ein Passa mit der Parusie-Erwartung (...) dort ein Fest zur Erinnerung an 
die historischen Ereignisse der Erlösung'.41 
Het quartodecimaanse Pasen sluit daarom volgens hem helemaal aan bij het 
joodse Pasen (qua datum, qua parousieverwachting), terwijl het zondagspasen een 
typisch eigen christelijke creatie zou zijn (gedachtenis van Dood en Verrijze-
nis).42 Zoals boven al aangestipt, toonde Huber, op grond van de feestinhoud 
zoals die blijkt uit de teksten die we hebben over het Paasfeest, reeds aan dat deze 
antithese niet te handhaven is43: ook het quartodecimaans Pasen viert Dood en 
Verrijzenis en ook in de latere christelijke traditie vinden we de eschatologische 
verwachting nog. Maar het is Strobel die, in zijn werk over de oorsprong en de 
geschiedenis van de christelijke paaskalender44, pas duidelijk heeft gemaakt dat 
deze tegenstelling ook onbegrijpelijk zou zijn. Men verwachtte de Wederkomst 
juist op de dag van Zijn Dood. In dit kader is de grote zorg voor de juiste 
paasdatum begrijpelijk (dit in continuïteit met de messiaans-apocalyptische 
kalenderberekeningen van de Joden). In de woorden van Taft: 
'The early Christians strove for historical accuracy in celebrating the paschal 
event precisely because of their eschatological expectations for that very 
night'.45 
Als er echter geen echt inhoudelijk onderscheid is (behalve in de accenten), en 
ook de structuur van beide feesten grotendeels overeenkomt46, dan is er ons 
inziens geen reden meer om aan te nemen dat alleen het quartodecimaanse 
gebruik teruggaat op apostolische praxis. Het is dan namelijk onduidelijk waarom 
de bovengenoemde exegetische argumenten alleen zouden opgaan voor het 
41 Lohse, 1953, p. 121. 
42 Dit stelde Holl reeds: 'Die Erinnerung an den geschichtlichen Christus, an die letzten Tage, 
konnte sich erst eindrängen, wie die Erwartung der unmittelbar bevorstehenden Wiederkunft 
erlahmte' (Holl, 1928, p. 214). 
43 Huber, 1969, p. 12-31. 
44 Strobel, 1977 (zie ook Strobel, 1984). 
45 Taft, 1981, p. 5. 
46 Het gaat in beide gevallen om een vigilie viering, waarin Ex. 12 wordt gelezen en uitgelegd, 
afgesloten door een Eucharistie, aldus Huber, 1969, p. 52. Het vreemde is dat ook Lohse dit 
erkent. Hij ziet zelfs dat in de latere kerk de paasverwachting terugkomt. Maar hij verklaart (7) 
dit door te stellen dat men deze elementen later overgenomen moet hebben van het quarto-
decimaans Pasen (Lohse, 1953, p. 121). 
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quartodecimaans Pasen.47 In navolging van Strobel zouden we kunnen stellen dat 
het bij het quartodecimaans versus het zondags Pasen puur om een kalenderkwes-
tie gaat. Men zou zich voor wat betreft het eigen Paasfeest in de gemeentes met 
een joodse omgeving van het begin af aan hebben gericht naar de joodse paas-
berekening. De gemeentes die zich in hun paasberekening niet konden richten 
naar de synagoge zouden echter al heel vroeg zijn gekomen tot een eigen zondag-
se paasviering, waarbij men zich oriënteerde op de plaatselijk vigerende kalen-
der.48 
Talley levert ons in zijn studie History and Eschatology In the Primitive Pascha 
indirect een belangrijke bouwsteen die ons helpt begrijpen waarom de Christenen 
voor hun Paasfeest de joodse bepalingen kunnen hebben losgelaten. Hij veronder-
stelt, diametraal tegenover Lohse, dat juist het quartodecimaanse gebruik 'histo-
risch-commemoratief was: een jaarlijkse 'verjaardag' van de Kruisiging. Het zou 
het christelijke antwoord zijn geweest op de joodse viering van het Pascha 
(herdenking van de Uittocht). In tegenstelling tot dit jaarlijkse Paasfeest, zou juist 
de wekelijkse Zondag de drager bij uitstek zijn van het eschatologisch tijdsbegrip. 
Dit vond zijn uitdrukking in de viering van de Eucharistie, waarin de verrezen 
Heer in het midden is van Zijn Volk. Op deze manier is de Zondag bij uitstek de 
eschatologische Achtste Dag (in hoofdstuk 1 zagen ook wij dit als kern van de 
Zondag). Volgens Talley is de verschuiving van Pasen naar de zondag een 
aanpassing van het historisch-herdenkend pascha van het quartodecimaanse type 
aan de originele eschatologische verwachting van de Christenen.49 We kunnen 
Talley niet volgen omdat het overduidelijk is dat het oudste christelijke Paasfeest 
bij uitstek een eschatologisch feest was.50 Maar hij maakt wel duidelijk dat het 
eschatologisch karakter van de zondag, een verschuiving van het Paasfeest naar de 
zondag mogelijk maakte. Traditioneel geldt voor die verschuiving de volgende 
reden: men stelt dat de Zondag al sinds de vroegste tijden de dag was waarop de 
47 Dit alles nog afgezien van het probleem dat het niet geheel duidelijk is welke documenten als 
getuigen van een quartodecimaans Pasen kunnen worden gezien (zie o a. Huber, 1969, ρ 12vv , 
die vragen stelt bij het Epistola Apostolorum en die het quartodecimaan-zijn van Meliton 
afwijst) 
48 Aldus Strobel, 1984, p. 148-149. 
49 Talley, 1973, ρ 219 
50 Dit vinden we bij voorbeeld al als een verwachting van de Wederkomst in Epistola Apostolo-
rum (Epistola Apostolorum 15, Cantalamessa, 1978, ρ 30-33), en als een liturgische Epifanie 
van het Eschaton in Mclitons paaspreek (De Pascha 100-103; Cantalamessa, 1978, p. 42-45, zie 
Cantalamessa's opmerkingen bij de tekst in noot 3, ρ 45) De vraag is of de 'bevrijding uit de 
gevangenis' in het Epistola met ook als een liturgische anticipatie van het Eschaton kan 
worden gezien Vergelijk Strobel, 1957/58, die van de bevrijding van Petrus uit de gevangenis 
in Hand. 12 (hij ziet dit verhaal als een parallel aan dat ш Epistola Apostolorum) zegt 'Die 
Wahrheit der Passa-Verheißung, so klingt es aus der lukanischen Erzählung noch heraus, hat 
sich auch dem Apostel Petrus erwiesen' (p 213) Rordorf wijst voor wat betreft het eschalolo-
gisch karakter van het oude Paasfeest nog op Tertullianus, De Bapiismo, 19 en DidascS)r, 21 
(zie Rordorf, 1962) 
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Opstanding werd gevierd en dat deze dag daarmee zeer geschikt was voor de 
viering van het Pasen als Opstandingsfeest.51 Moeilijkheid van deze redenering 
is dat in de teksten die we hebben over Pasen, het opstandingskarakter pas laat 
uitgewerkt wordt. Dit is dan reden om een laat ontstaan van het zondags Paasfeest 
te veronderstellen. Als echter de Zondag bij uitstek dag van het Eschaton en dag 
van de Eucharistie was, dan is een vroeg ontstaan van het zondags Pasen zeer 
goed mogelijk. Beide elementen (Eschaton en Eucharistie) vinden we immers ook 
in het vroegste christelijke Pasen.52 
51 Zo onder andere Huber 1969, p. 49-55. Nog eenvoudiger is het om te stellen, zoals Richard 
doet: 'La Passion ayant eu lieu certainement un vendredi, la Résurrection s'était accomplie le 
dimanche; le choix de ce jour était donc tout naturel'. Dit veronderstelt echter eigenlijk al het 
uiteenleggen van het Paasfeest, waarbij Pasen zelf alleen nog de Verrijzenis zou vieren, een 
tendens die we pas eind 4e eeuw vinden (Auf der Maur 1983, p. 76vv.). 
52 Los van de hele kwestie rond het gedenkende dan wel het eschatologisch verwachtende 
karakter van het quartodecimaans c.q. het zondags Pasen, is in de wetenschappelijke discussie 
door verschillende liturgiewetenschappers ontkend dat het zondags Pasen reeds bestond in de 
oude kerk, tenminste in Rome. Zij baseren zich op een specifieke interpretatie van de brief van 
Irenaeus zoals overgeleverd door Eusebius (Kerkgesch., 5, 24, 11-17; Cantalamessa, 1978, p. 
24-27). Zo kan men volgens Talley op grond van deze tekst besluiten dat men vóór Soler, dat 
is voor 165 n. Chr., geen jaarlijks Paasfeest in Rome kende. Bovendien blijkt er volgens hem 
uit dat het feest dat toen ingevoerd werd, hetzelfde is als nog door Viktor werd gevierd, dat wil 
zeggen hel zondags Pasen (Talley, 1973). Deze gevolgtrekking is onder wetenschappers erg 
omstreden en past binnen een discussie, die haar oorsprong reeds vindt in de vorige eeuw. 
Daarbij is ons inziens een te grote bewijslast toegekend aan deze tekst die indirect is overgele-
verd, zeker daar het gaat om de interpretatie van slechts enkele woorden. Het is bovendien 
onduidelijk wat de juiste interpretatie is. Het gaat om de vertaling van hel laatste deel van 
Kerkgesch. 5, 24, 14b; καίτοι μάλλον έναυτίον ήν το τηρεϊν τοις μή τηροΟσιν (Cantala­
messa, 1978, ρ. 24). Talley vertaalt deze woorden als 'hoewel de tegenstelling tussen het 
houden en zij die niet hielden groter was'. Dat niet houden was dan, vroeger, vóór Soter, het 
niet vieren van het Paasfeest. Dat is een groter verschil dan dat tussen het al dan niet op de 14e 
het feest vieren, zoals nu t.t.v. Viktor. Daaruit kan geconcludeerd worden dat het Paasfeest door 
Soter is ingevoerd - en wel direkt het zondags Pasen. Deze interpretatie baseert zich dus tevens 
op de vertaling van de tegenstelling τηρεϊν / μή τηρεϊν door Pasen vieren/niet Pasen vieren. 
Dezelfde interpretatie vinden we reeds in Holl, 1928, evenals in Richard, 1961 en 1965. Hen 
volgt Huber, 1969, p. 55-61. Lohse wijst deze gevolgtrekkingen af, omdat hij een andere 
vertaling voorstaat van μάλλον εναντίον: het verschil tussen houden en niet houden is "zeer 
groot". Lohse meent vervolgens, net als Duchesne, 1880, dat Irenaeus echter bedoelt te zeggen 
dat Xystus (± 115 n. Chr.) het zondags Paasfeest in Rome heeft ingevoerd, op grond van 24, 
14a; 'ook de voor Soter levende Presbyters (volgt een opsomming die eindigt met Xystus) 
hebben noch zelf de praxis gehouden, noch haar in hun gemeente toegestaan' (vooronderstel­
ling daarbij is dat τηρεϊν / μή τηρεϊν terminus technicus is voor het houden van het quarto­
decimaans Pasen c.q. het niet houden daarvan (Lohse, 1953, p. 115-117, zo interpreteert ook 
Mohrmann, 1977). Rordorf en Cantalamessa wijzen echter ook deze interpretatie af, omdat deze 
lijst van voorgangers volgens hen gewoon een voorbeeldfunctie vervult en niets zegt over de 
situatie vóór Xystus (Rordorf, 1962, p. 169 en Cantalamessa, 1971, p. 10, dit was ook al het 
argument van Holl, 1928 tegen Duchesne, 1880). Overigens is er nog een andere mogelijkheid 
van vertaling voor τηρεϊν, 'het vasten houden' (zo reeds Zahn). 
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Verder dan het plausibel maken van een hoge ouderdom voor het zondagse Pasen 
komen we echter niet, aangezien ons de strikte bewijzen ontbreken. Het is 
desondanks belangrijk om vast te houden dat het quartodecimaanse en het 
zondagse Pasen inhoudelijk en structureel grote overeenkomsten vertonen. Kunnen 
we op grond daarvan al niet tot een even grote ouderdom besluiten, dan toch in 
ieder geval wel tot het bestaan van een nauw verband. Het gebruik op zondag 
Pasen te vieren staat in één lijn met het ongetwijfeld oude gebruik dit te doen op 
de veertiende Nissan. Wanneer we in de rest van dit hoofdstuk het huidig gebruik 
vergelijken met dat van de vroege kerk, zijn beide gebruiken in feite uitwissel-
baar. Beide gebruiken voeren ons terug naar de vroegste christelijke traditie. 
2.2 Fundamentele elementen en hun betekenis 
In deze paragraaf geven we de structuur aan van het oude Paasfeest. Vervolgens 
behandelen we de ontwikkeling van dit Paasfeest tot aan de huidige liturgische 
boeken. Stap voor stap proberen we ook de betekenis van de gevonden structuren 
Volgens Huber, die hierin de oude these van K. Holl volgt, is het zondagse Pasen ontstaan in 
Jeruzalem nadat daar de oude joods-christelijke traditie ophield Ie bestaan (na de tweede joodse 
oorlog, 135 n. Chr.). De nieuwe heiden-christelijke gemeente in Aelia zou een nieuw Paasfeest 
hebben ingevoerd op zondag. Holl beroept zich daarbij op een synodestuk (± 190 n. Chr.), 
zoals overgeleverd door Eusebius (Kerkgesch. 5, 23), waaruit blijkt dat Palestina nu op zondag 
Pasen viert. Hij wijst ook op Epifanius (Pan Haer 70, 9) die beweert dal de paasstrijd begonnen 
is in de tijd dat er in Jeruzalem geen bisschoppen meer waren (Huber, 1969, p. 51-52; Holl, 
1928, p. 204-224, zo ook Richard, 1961). Dit is een mogelijke verklaring voor de invoering van 
een nieuw gebruik in Jeruzalem. Het is echter geen bewijs dat men elders niet al eerder Pasen 
op zondag zou hebben gevierd. Holl volstaat ermee te zeggen: 'Mindestens ist keine Gemeinde 
nachweisbar, wo man früher die Osterfeier am Sonntag eingeführt hätte' (Holl, 1928, p. 216). 
Dat moge zijn, hel omgekeerde is ook niet te bewijzen. 
Rordorf probeert een apostolische oorsprong voor het zondagse Pasen aannemelijk te maken 
(Rordorf, 1962). Rordorf baseert zich op Van Goudoever, 1959. Het vieren van de Doop bij 
voorkeur met Pasen (dit vinden we reeds bij Tertullianus) - terwijl die Doop al heel vroeg 
verbonden werd met de doortocht door de Rode Zee (1 Kor. 10; Арок. 15, 2-3) - zou 
aansluiten bij een joodse traditie die de doortocht verbindt met de vijftigdagen tijd (de 
therapeuten in Egypte). Ook zouden we het verhaal in Hand. 12, 3vv. van de bevrijding van 
Petrus (vers 3 'in de dagen der ongezuurde broden', vers 4 'na het Paasfeest') moeten zien als 
geschied zijnde op een christelijke paasnacht aan het eind van de week der ongezuurde broden. 
Dit zou aansluiten bij een andere joodse traditie volgens welke de week der ongezuurde broden 
voorafging aan een feest van de doortocht als begin van de vijftigdagentijd. Maar Huber heeft 
deze redenering, ons inziens afdoend, weerlegd. Immers, zelfs als bovenstaand verband Ie 
leggen zou zijn, zou er nog geen duidelijk verband zijn met een zondags Pasen. Deze viel 
immers meestal in de week der ongezuurde broden terwijl de afsluiting van de week der 
ongezuurde broden ook slechts dan op een zondag zou vallen wanneer de 14e Nissan op een 
zondag viel (Huber, 1969, p. 45-47). 
In het eerste hoofdstuk noemden we reeds Hilgerts hypothese dat het Jubilecn Boek en de 
daarin gevonden voorkeur voor de zondag in groepen als die van Qumran, een vroege voorkeur 
voor de zondag waarschijnlijk maken (Hilgert, 1963; vergi, bespreking in 1.1). 
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te achterhalen. We denken zo op het spoor te kunnen komen van de meest 
fundamentele elementen van het Pasen zoals dat nu gevierd wordt in de orthodoxe 
kerken.53 
2.2.1 Basisstructuur 
Het oude Pasen 
In de eerste schriftelijke getuigen die we hebben, lijkt het christelijk Pascha te 
bestaan uit een nachtelijk waken dat tegen het einde van de nacht overgaat in het 
vieren van Eucharistie en Agapen. Zo spreekt de Epistola Apostolorum (tweede 
helft van de tweede eeuw) over 'een nachtwake totdat de haan kraait' als over een 
'gedachtenis' die plaatsvindt 'met betrekking tot Mij' (de Opgestane spreekt) en 
vervolgens een Agape.54 Een zelfde structuur vinden we in de Syrische Didasca-
lie (eerste helft van de derde eeuw): vasten, nachtwake met gebed en lezingen, 
verbreken van de vasten op het derde nachtuur, dan Eucharistie. Tevens vinden 
we daar al een interpretatie van deze structuur. Er staat immers dat er gevast 
wordt vanwege de droefheid om het weggenomen zijn van Christus (verraad, 
Lijden), terwijl er Eucharistie gevierd wordt in vreugde omdat Christus is opge-
staan.55 Volgens Lohse is dit reeds een secundaire ontwikkeling. Hij stelt dat 
men oorspronkelijk vastte om de overtreding van de Joden (dit vinden we 
expliciet bij Epifanios en ook in de Syrische Didascalie56). Dit vasten werd 
53 Voor wat betreft de structuur gaat het ons dan, zoals in de introductie is uitgewrkt, voorname-
lijk om de rituele vormen. Weliswaar zijn die voor de vroegste kerk minder duidelijk omdat uit 
die tijd geen 'liturgische boeken' bekend zijn; we kunnen deze ontwikkeling echter indirect 
traceren door een analyse van apocriefe geschriften, paaspreken en de eerste kerkelijke 
regelgevingen. We kunnen ons daarbij goed baseren op o.a. Cantalamessa (Ostern in der Alten 
Kirche, 1978). De ontwikkeling vanaf de 4e eeuw tot aan de huidige 'Byzantijnse' boeken is 
bestudeerd door G. Bertonière (The Historical Development of the Easter Vigil and Related 
Services in the Greek Church, 1972) en S. Janeras (Le Vendredi-Saint dans la Tradition 
Liturgique Byzantine. Structure et histoire de ses offices, 1988). Deze laatste twee studies 
omvatten zeer omvangrijke onderwerpen. Ze zijn bovendien enig in hun soort; er bestaat over 
deze onderwerpen nog geen uitgebreide wetenschappelijke discussie. Daarom is er een vrij 
grote kans dat bij nadere studie de uitkomsten bijgesteld zullen moeten worden. Vooralsnog is 
dit echter het enige materiaal dat ons ter beschikking staat. D. Pallas vat veel Russische studies 
rond de diensten van Goede Vrijdag en Grote Zaterdag samen (Die Passion und Bestattung 
Christi in Byzanz, 1965). 
Als het gaat om de betekenis van de gevonden structuur, interpreteren we de riten vanuit de 
liturgische teksten die hen begeleiden en vanuit de Vaders. Hierbij zullen we veelvuldig gebruik 
maken van de studies van G. Bonnet, 1978 en C. Andronikof, 1985, over de paascyclus in de 
huidige boeken. Daarnaast gebruiken we ook een oude studie van O. Casel (La Fête de Pâques 
dans l'Église des Pères, 1963 - oorspr. 1934), en recentere studies als Lohse, 1953; Huber, 
1969 en Cantalemessa, 1978 over het Pasen in de oude kerk. 
54 Epist. Apost. 15; Cantalamessa, 1978, p. 30-33. 
55 DidascSyr 21; CSCO.S 180, p. 196-200. Zo ook al in de Epist. ad Basilides van Dionysios van 
Alexandrie (± 264/265 n. Chr.); Cantalamessa, 1978, p. 80-81: deemoediging door vasten, die 
gebroken wordt op het moment van de Opstanding, dan feest en jubel. 
56 Lohse verwijst naar Epifanios, Panarion, 70, 11, 3 (± 374-377 n. Chr.). Het gaat hier volgens 
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afgesloten door een Eucharistie niet ter Gedachtenis, maar als een 'christliches 
Passamani in dem Sinne von "Maraña tha'".57 Het is echter zeer de vraag of hier 
sprake is van een meer oorspronkelijke motivatie. Evenzeer is het mogelijk dat er 
twee motivaties naast elkaar hebben bestaan: de een meer bepaald door een 
antithese ten opzichte van de Joden, de andere bepaald door het eigene van het 
Christendom. Hoe het ook zij, in beide gevallen gaat het om een tweeledige 
structuur: een fase van treuren (vasten) gaat over in een fase van blijdschap 
(overlopend in de Pentekoste38). Voor Casel is dit dé grondstructuur van het 
oude christelijke Pasen.59 Direct hiermee verbonden is het begrip 'overgang', een 
'vanuit... naar'. Casel zegt dat Pasen essentieel de overgang is van het vasten naar 
het feest.60 Deze rituele structuur zou overeen kunnen komen met Melitons: 
'Deze heeft ons verlost uit de slavernij tot de vrijheid, uit de duisternis tot het 
hcht, uit de dood tot het leven (...)'.61 
Dit sluit nauw aan bij de joodse Pesach-Haggada.62 Hier kunnen we ook Ps.-Hy-
politus (eind tweede eeuw63) noemen. Daar vinden we Pasen als een 'transitus' 
van God: 
Lohse om een citaat uit de Diataxis (begin 3e eeuw) waarop de Audianers zich beroepen Lohse 
noemt ook de Apost Const 5, 13, З en de DidascSyr 5, 19-20 waar deze reden om te 
vasten staat naast die van het treuren om het weggenomen zijn van de Bruidegom Volgens 
hem stamt hier het vasten 'voor de Joden' uit een oudere traditie Dit is echter bij lange na niet 
de dwingende conclusie De stelling is immers gefundeerd op Lohses premisse dat het 
gedenken van Chnstus' Dood geen onderdeel vormde van hel vroegste christelijk Pasen Een 
premisse die onjuist lijkt, zie boven Ook wil hij passages uit Mcliton in deze nchting interpre­
teren, hoewel hel volstrekt niet duidelijk is of het daar gaat om een vasten voor de Joden 
Mehton zet slechts de vreugde van het Pasen van de Joden af tegen het Lijden van Chnstus 
57 Lohse, 1953, ρ 89 Het 'vasten om de overtreding van de Joden' zou, passend binnen de 
antithese die Lohse oppert, typisch zijn voor het quartodccimaans gebruik, zoals dat nauw 
aansluit bij de joodse praxis Zo is het 'vasten voor de Joden' een voortzetten van het joods 
gebruik om te vasten voor zondenvergeving Dit vasten vond dan plaats op het moment van de 
overtreding van de Joden, volgens de johanneische chronologie De Eucharistie zou een vervan­
ging zijn van het joodse Paasmaal, inclusief eschatologische verwachting Vasten als gedachte­
nis van Chnstus' Dood en Euchanstie ter gedachtenis van Zijn Dood en Vemjzen kon volgens 
Lohse pas opkomen in een kerk die met meer helemaal leefde vanuit de naderende wederkomst 
van de levende Heer Het lijkt echter dat Lohse in een cirkelredenering uitkomt (vergi vonge 
noot) 
58 Dit vinden we ook bij Tertullianus· De oratione 23, PL 1, 1191-1192 en De baptismo 19, PL 
1, 1222 
59 Casel, 1963, ρ 89vv Auf der Maur volgt Casel Hij beroept zich ook op Melilon en Ps-Hippo-
lytus (Auf der Maur, 1983, ρ 68) 
60 Casel, 1963, ρ 90 
61 De Pascha, 68, Cantalamessa, 1978, ρ 40-41. 
62 Haggadah Paschae Ordo 2, 10, Cantalamessa, 1978, ρ 12-13 'Hij voerde ons uit de slavernij 
in de vnjheid, uit de droevenis naar de vreugde, uit de treurnis naar een dag van vreugde, uit 
de duisternis naar het helle licht, uit de slavernij tot de verlossing ' 
63 Datenng Cantalamessa, 1978, ρ 46 
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'Goddelijk Pasen! Van de Hemel daalt Gij neer naar de aarde en van de aarde 
stijgt Gij weer op naar de Hemel. [...] Door U werd de donkere Dood vernie­
tigd en Leven verdeelde zich over alle dingen. De deuren van de Hemel 
openden zich en God verscheen als mens en de mens steeg op als God'.6 4 
Vaak wordt deze interpretatie van Pasen verbonden met de, overigens volgens 
Chr. Mohrman etymologisch onhoudbare, vertaling van Pascha door 'διάβασις', 
doortocht. Deze vinden we ook al in het Jodendom, bij Philo, en ze is heel 
populair in het Christendom vanaf de derde eeuw. Dan wordt het echter meestal 
moralistisch-allegorisch opgevat, zoals bij Clemens van Alexandrie en Orígenes, 
of ook wel verbonden met onze Verlossing door de Doop, zoals bij Ambrosius.65 
De hier gevonden structuur lijkt daarmee uitdrukking te zijn van het kemmoment 
van ons christelijk geloof: God die ons verlost - wij die verlost zijn in Christus. 
Daarbij is het echter van belang om twee benaderingswijzen te onderscheiden: 
ofwel God is de protagonist, ofwel de mens. Cantalamessa laat zien, hoe deze 
twee benaderingswijzen al hun oorsprong vonden in het Oude Testament en hoe 
ze ook in het Christendom bepalend zijn geweest voor een zekere diversificatie in 
het Paasfeest.66 Volgens Cantalamessa was er oorspronkelijk een Pasen waarin 
Christus en Zijn Verlossingswerk herdacht werden (ontstaan in Klein-Azië). Dit 
feest herdacht het hele Christusmysterie, dat zijn hoogtepunt vindt in het Heils-
gebeuren van het Kruis (vandaar, aldus Cantalamessa, de naïeve etymologische 
verklaring van Pascha uit passio). Bovendien werd in het feest de hoop op de 
terugkeer van Christus wakker gehouden.67 In de derde eeuw ontr-taat volgens 
hem in Alexandrie een tweede grote Paastraditie met Clemens en Orígenes. Hier 
is het sleutelwoord niet 'passio', maar 'διάβασις' . Dit Pasen noemt Cantalamessa 
'antropologisch' in die zin dat de protagonist hier niet God is, niet Christus, maar 
de mens.68 In de Griekse kerk worden beide tradities echter al heel snel met 
elkaar verbonden, zo onder andere door Athanasius (295-373 n. Chr.) en Eusebius 
(t 339 n. Chr.).69 Zo'n synthese vinden we in het latijnse westen vanaf Augusti­
nus (354-430 η. Chr.).70 
64 Ps-Hippolytus, Homilía in S Pascha, 62, 1-2; Cantalamessa, 1978, p. 54-55. 
65 Zie de studie van Chr. Mohrmann, Pascha, Passio, Transitas (Mohrmann, 1961). 
66 Cantalamessa, 1971 en 1978. In feite bestaat ет volgens hem een viervoudig Pasen: - dat van 
de Heer (voorbijgaan van de Engel), - dat van de Joden (doortocht door de Rode Zee), - dat 
van Christus (passage van Jezus van deze wereld naar de Vader; Joh. 13, 1) en - dat van de 
Kerk (herinnering, vernieuwing van het Pasen van Christus). Vergelijk ook de etymologische 
studie van Chr. Mohrmann (Mohrmann, 1961; onderscheid 'ύπερβασία' en 'διώβασις'). 
67 Cantalamessa, 1978, p. XIX-XX. 
68 Cantalamessa, 1978. p. ΧΧΙ-ΧΧΠ. 
69 Zie bij voorbeeld Eusebius, De sollemnitale PaschaJi, 1-3; Cantalamessa, 1978, p. 92-95. 
70 Zie Cantalamessa, 1978, p. XXXvv. 
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Het huidige Paasfeest 
De rituele grondstructuur van het oude Paasfeest lijkt nog steeds het Paasfeest 
zoals dat heden door de orthodoxe kerken wordt gevierd, te bepalen. Velen 
hebben dit ontkend. Zij stellen dat het oude Pasen 'uiteengevallen' is in een reeks 
van historiserende gedachtenissen. Daarbij zou de Verrijzenis en de Verhoging 
centraal zijn komen te staan, terwijl het Kruis op de achtergrond gedrongen werd. 
Huber stelt zelfs dat in het Oosten het Kruis tot 'Vorstufe der Auferstehung' 
verwerd.71 Dit lijkt ons echter onjuist. Natuurlijk, er is sprake van een zekere 
'historisering': een ontwikkeling van de liturgie waarbij men niet meer in één 
moment het hele Heilsmysterie vierde (Oude Testament als typologie van het 
nieuw-testamentische Heilsgebeuren), maar vooral Christus wilde volgen in Zijn 
gang door Lijden, Dood en Hel naar de Opstanding (kern van het Nieuwe 
Testament). Dit vinden we overduidelijk in Egeria's beschrijving van de Jeruza-
lemse liturgie (eind vierde eeuw).72 Hetzelfde vinden we terug in de patristische 
interpretaties van de Paasliturgie. Een aanzet hiervan denkt Huber reeds te vinden 
in Gregorius van Nazianzes 'Gisteren werd ik met Christus gekruisigd, heden 
word ik met Hem verheerlijkt'.73 De volle ontwikkeling van zo een historisering 
vindt hij in de preekseries van onder andere Meletius van Antiochië, waarbij elke 
preek strikt de historische gebeurtenissen van een bepaalde dag behandelt.74 
De vraag is echter in hoeverre in de liturgie zelf werkelijk sprake is van een 
uiteenvallen van het oorspronkelijke feest. Is er niet eerder sprake van een 
ontwikkeling, waarin de oorspronkelijk zeer complexe feestinhoud 'uiteen-gelegd' 
wordt in het Paastriduüm75, dan wel in de Goede Week en de Stralende Week 
met als scharniermoment het Paastriduüm? Bleef de oude twee-fasenstructuur 
daarbinnen niet bestaan? Parallel hiermee vond inderdaad een historisering plaats, 
maar deze deed de oude structuur niet teniet. We zullen dat in het volgende zien. 
2.2.2 Structuurelementen en hun betekenis 
2.2.2.1 D E PAASVIGILIE 
De Paasvigilie maakte de crux uit van het oude Paasfeest. Het schijnt ons toe dat 
binnen de Jeruzalemse liturgie van de vierde/vijfde eeuw76 de vigilie die gehou-
den wordt in de nacht van zaterdag op zondag in de basiliek, een overblijfsel is 
van de oude Paasvigilie. We vinden in het Armeens lectionarium (teruggaand op 
de vijfde eeuw)77 een nachtelijke viering. Deze begon met een openingspsalmo-
71 Zo Huber, 1969, p. 156-208 (deze uitdrukking p. 229); Auf der Maur, 1983, p. 70-82. 
72 Itin Aeth; SC 21. 
73 Oratio 1 In sanctum Pascha, 4; Cantalamessa, 1978, p. 116-117 (zie Huber, 1969, p. 190). 
74 Huber, 1969, p. 203-205. 
75 We bedoelen met 'Paastriduüm' de drie dagen - Grote Vrijdag, Grote Zaterdag, Paaszondag -
en niet het in het westen door Ambrosius en Augustinus gebruikte begrip passio-lriduum (vergi. 
Theologische Realenzyklopädie; 18, Berlijn/New York, 1989, p. 583). 
76 Egeria en het Armeens lectionarium, zoals bestudeerd door Bcrionicre, 1972. 
77 Zie Bertonière, 1972, p. 58-71. 
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die, gevolgd door een reeks van twaalf oud-testamentische lezingen (een aantal 
daarvan duidelijk parallel aan de joodse Paasthemata, andere in verband met de 
dooptypologie78), afgewisseld met gebeden. Onderwijl vond de toediening van 
de Doop plaats. Vervolgens was er bij de binnenkomst van de nieuw-gedoopten 
een overgang naar nieuw-testamentische lezingen (over de Opstanding). Deze 
lezingen maakten al deel uit van de Eucharistie. Duidelijk vinden we hier nog de 
oude structuur: biddend en lezend waken, overgaand in het vieren van de Eucha-
ristie. De ouderdom lijkt bevestigd te worden door de Evangelielezing, Matteüs 
28. Volgens Talley, die zich daarbij baseert op Renoux, werd oorspronkelijk in 
Jeruzalem het Evangelie van Mattheüs als lectio continua gebruikt in de Goede 
Week79: 
'Again and again it will be seen that those occasions that are oldest in the 
calendar take the reading for their principal service from Matthew. By con-
trast, the functions added in view of the Constantinian building program and 
the waves of pilgrims attracted in the second half of the fourth century are 
more likely to employ one of the other gospels'.80 
Inhoudelijk geeft de structuur van de Jeruzalemse vigilie vooral gestalte aan het 
moment van overgang van waken naar Eucharistie-vieren. Ook de lezing lijkt qua 
inhoud te wijzen op het feit dat de vigilie vooral het omslagpunt gestalte geeft. 
Immers, de lezing uit Matteüs is hier al beperkt tot de Verrijzenis. Het Lijden en 
het Kruis zijn in deze periode al helemaal verdwenen uit de vigilieviering en 
hebben een eigen uitdrukking gevonden in de diensten van Goede Vrijdag.81 
78 Talley, 1986, p. 48-50 werkt dit uit: de eerste drie lezingen hebben tot thema de Schepping 
(Gen. 1), het offer van Isaak (Gen. 22) en de Instelling van het Pascha (Ex. 12). Dat zijn 
precies de drie Ihemata van de Pascha-Targum (Targum Exodi 12, 42; Cantalamessa, 1978, p. 
8-11; Talley wijst zelf op de Targum Onkelos, Talley, 1986, p. 49). De daaropvolgende 
lezingen (o.a Jona en de doortocht door de Rode Zee) horen duidelijk bij de Doop, die op 
datzelfde moment door de bisschop in het baptisterium werd toegediend (aldus Egeria en het 
Georgisch lectionarium, zie Bertonière, 1972, p. 65-66). 
79 Talley, 1986, p. 42-44. Hij baseert zich hierbij op de vergelijking van twee handschriften van 
het Armeens lectionarium, Jeruzalem 121 en Paris 44 (beide begin 5e eeuw, volgens Renoux, 
1969, tussen 417 en 439 n. Chr.), zoals uitgewerkt door Renoux, 1969. Jeruz. 121 vertegen-
woordigt daarbij een fase waarin Matteüs nog als lectio continua gelezen werd; een principe dat 
in Paris 44 al gedeeltelijk is losgelaten (Renoux, p. 162-165). Bertonière neemt Renoux' visie 
over als zou Jeruz. 121 ouder zijn dan Paris 44: 'The direction of this evolution seems to be a 
reduction of the pericopes used at various services and an attempt at creating a greater harmony 
between a given reading and either the station where it takes place or the event commemorated' 
(Bertonière, 1972, p. 9-10). 
80 Talley, 1986, p. 44. Zo lijkt bij voorbeeld de 2e Liturgie (in de Anastasis) die we bij Egeria in 
het Armeens lectionarium vinden zo'n secundaire ontwikkeling, bedoeld om de Verrijzenis te 
vieren op de plaats van het gebeuren zelf, aldus Bertonière (Bertonière, 1972, p. 68-70). We 
vinden hier dan, conform Talley's principe, een lezing uit het Evangelie van Johannes. 
81 Uitgebreid bestudeerd in Janeras, 1988, p. 51-334. 
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Maar ook de eigenlijke Verrijzenisviering heeft haar plaats buiten die vigilie in de 
zich ontwikkelende morgendiensten.82 
Een zelfde Omslag' vinden we ook in de oorspronkelijke constantinopolitaanse 
traditie. De schriftelijke getuigen die we daarvan hebben, bieden ons gegevens 
over de viering van de negende tot en met de elfde eeuw.83 Ook hier zien we 
een inleidende psalmodie, vijftien oud-testamentische lezingen, onderwijl Doop, 
dan Intocht en Liturgie. Bertonière stelt dat we het oude omslagpunt nog duidelijk 
kunnen zien tussen de Apostellezing (over de Doop, zoals ook de meeste oudtes-
tamentische lezingen) en de Evangelielezing (over de Verrijzenis84). De stelling 
lijkt echter enigzins ontkracht te worden door het feit dat ook de Evangelie-lezing 
eindigt met de Doop, namelijk de opdracht van Christus om te dopen. Op dit 
moment in de Dienst, staat in de meeste documenten het wisselen van het 
altaarkleed voorgeschreven (terwijl de clerus al eerder van kleur wisselde: de 
patriarch tijdens de Doop en de rest tijdens het Daniël-cantiek85). Dit wisselen 
van kleuren lijkt een vrij jonge vorm binnen de christelijke liturgie (naar ons 
weten vinden we haar hier voor het eerst). Het is mogelijk een nieuwe benadruk-
king van een oud structuurelement, dat van het wisselen van droefheid (donker) 
naar vreugde (wit).86 Ook hier is echter een kanttekening te plaatsen: de wisse-
ling van kleuren kan ook voortkomen uit de Doopsymboliek; namelijk het 
aandoen van de witte doopkleding.87 Zo zien we ook hier een vigilie die bepaald 
wordt door het 'doorgangsthema' (de Doop) en door de oude 'omslag' van Lijden 
(Goede Vrijdag) naar Opstanding (orthros en ochtend-Liturgie). 
In de kem lijken zo de Jeruzalemse en constantinopolitaanse Paasvigilie sterk op 
elkaar. Toch zijn er duidelijke verschillen. Zo wordt de Jeruzalemse vigilie 
voorafgegaan door een lichtceremonie en gevolgd door een tweede Liturgie, iets 
wat de vigilie in Constantinopel niet kende. De lichtceremonie lijkt hier in 
Jeruzalem nog het gewone dagelijkse lucernarium te zijn, zoals we dat bij Egeria 
vinden. De sterke nadruk op het lucernarium is een latere ontwikkeling, met haar 
82 Bertonière, 1972, p. 72-101. 
83 Zie Bertonière, 1972, p. 121-140. 
84 Ook hier vinden we Mat. 28 als Evangelielezing en ook hier wijst dat op de ouderdom van 
deze vigilie. Volgens Zerfass is namelijk de lectio continua van Matteüs in de Goede Week in 
Byzantium oeroud (Zerfass, 1968, p. 144-147). Hij stell: '(...) so müssen alle Perikopen, die 
heute und schon im Typikon dieser Ordnung parallel oder zuwiderlaufen, als sekundäre, von 
anderswoher zugewachsene Elemente angesehen werden' (Zerfass, p. 146-147). Dit betekent 
omgekeerd dat een Matteüs-pericoop wijst op een oorspronkelijk element. Overigens vinden we 
Mat. 28 voor de Paasvigilie van Constantinopel al in een tekst van Proclus (Preek 27, (Ie helft 
5e eeuw); zie Bertonière, 1972, p. 111-112). 
85 Zie Bertonière, 1972, p. 133-134. 
86 Een complicerende factor is wel dat het wisselen van het altaarkleed op dit punt in de dienst 
een wisselen is van wit naar goud (Bertonière, 1972, p. 138), terwijl de eigenlijke wisseling 
naar wit al eerder heeft plaatsgevonden (door de keizer op het zesde uur). Dit laatste lijkt echter 
een latere ontwikkeling (Bertonière, 1972, p. 121-124). 
87 Гк dank deze kanttekening aan Mgr. G. Wagner. 
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hoogtepunt in het Typicon van de Anastasis (HS 43, 1122 η. Chr.). Daar is het 
lucemarium tot een Opstandingsrite geworden. We zien echter dat de ceremonie 
nu is geplaatst ná de oudtestamentische lezingen, hetgeen ons inziens een aanpas-
sing is aan de boven uitgewerkte twee-fasenstructuur. De tweede Liturgie in de 
Anastasis geeft sterk vorm aan de viering van de Opstanding, precies als pel-
grimsviering.89 De constantinopolitaanse viering maakt deel uit van een feestelij-
ke vesper. Dit is typisch voor Constantinopel, waar we zien dat in feite alle 
vieringen strikt binnen het kader van het gewone officie gevierd worden. 
In de periode, volgend op de tijd waaruit de hierboven aangehaalde documenten 
stammen, zien we wel een ontwikkeling waarin de beide tradities elkaar over en 
weer beïnvloeden, maar de structuur als zodanig blijft onaangetast. Zo zien we dat 
in Jeruzalem de dienst steeds meer ingepast wordt binnen de vesperstructuur.90 
Het eerste deel neemt daarbij ook veel hymnische elementen over van de Sabbas-
traditie. Een andere ontwikkeling is dat Jeruzalem de constantinopolitaanse 
lezingen overneemt, samen met de hymnische elementen die daarbij horen. Ook 
het proprium van de vigilie-Liturgie wordt overgenomen uit Constantinopel (zo in 
het Typicon van de Anastasis).91 In Constantinopel daarentegen zien we een 
invloed vanuit de (Jeruzalemse) Sabbastraditie, zoals de introductie van het eerste 
deel van de Sabbasvesper (onder andere Psalm 103 in plaats van Psalm 85, 
verscheidene stichieren bij Psalm 140 in plaats van één refrein).92 De constanti-
nopolitaanse en de Jeruzalemse tradities zijn elkaar daarmee ver genaderd en we 
zien dan ook in de documenten van de monastieke tradities van de beide centra 
Studion en Sabbas, die achtereenvolgens grote invloed hadden in het Byzantijnse 
rijk, weinig verschillen.93 Een belangrijke eigenheid van de Studion-traditie is dat 
deze bij Psalm 140 alleen stichieren van Grote Zaterdag zingt (dit in tegenstelling 
tot zowel de oude Sophia-traditie als de Sabbas-traditie, die hier stichieren over de 
Opstanding hebben). Daarmee is ze meer getrouw aan de oude twee-fasenstruc-
tuur. Dit is echter van weinig belang voor de huidige orthodoxe Paasvigilie, die 
vrijwel geheel overeenkomt met die van Sabbas zoals we die vinden in het 
gedrukte Typikon (Venetië 1545). 
We zien in het huidig gebruik het gewone eerste deel van de vesper: opening met 
Psalm 103 en de vredesektenie. Dan lichtpsalmen (Psalm 140 enzovoort) met vier 
Opstandingsstichieren in de eerste toon (van de gewone zondag) en drie andere, 
die ieder beginnen met 'Heden roept Hades kreunend uit...' (Grote Zaterdagthema) 
en waarvan de eerste herhaald wordt; 'Eer' ; gevolgd door een doxastikon dat ook 
88 Bertonière, 1972, p. 29-58. 
89 Vergi, noot 80. 
90 Zo al in het Georgisch lectionarium (8e eeuw). Het proces waarbij uitzonderlijke diensten 
steeds meer opgenomen worden in die van het gewone officie is uitgebreid onderzocht door 
Zerfass, 1968. 
91 Zie Bertonière, 1972, p. 61-62 en 67. 
92 Zo in Dresden, zie Bertonière, 1972, p. 124-126. 
93 Bertonière: 'A comparison between these two monastic traditions (...) shows that they are very 
close' (Bertonière, 1972, p. 163). 
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bij de lofpsalmen van de Grote Zaterdag is gebruikt; 'Nu en'; theotokion van de 
Zondag, weer in de eerste toon. Volgt de Intocht met Evangelie en 'Vriendelijk 
Licht'. Vervolgens is er geen prokimen, maar wel de vijftien lezingen (zelfde als 
in Constantinopel94). Na de lezingen volgt de kleine ektenie, gevolgd door 
Galaten 3, 27 in plaats van het gewone Trisagion95, waarmee de overgang naar 
de Liturgie is gemaakt. Vervolgens een prokimen met Psalm 65, gevolgd door de 
lezing van Romeinen 6, 3-11 (Constantinopel; over de Doop in plaats van over de 
Opstanding zoals in Jeruzalem). Daarna wordt in plaats van het Alleluia, Psalm 
81, 8 ('Verrijs o God, oordeel de aarde') met stichieren gezongen. Onderwijl 
wisselen de kleuren (oud constantinopolitaans gebruik); daarna volgt de Evange-
lielezing (Mat. 28, 1-20, over de Opstanding). Dan, in plaats van het Cherubij-
nenlied, 'Dat alle sterflijk vlees nu zwijge (...) '. Verder de gewone Basilios-Litur-
gie met als koinonikon 'De Heer is ontwaakt (...)'. Vervolgens staat in de boeken 
een kleine symbolische maaltijd in de kerk voorgeschreven.96 
Naast de versmelting tussen Jeruzalemse en constantinopolitaanse elementen, zien 
we in deze dienst nog duidelijk de oude structuur terug. Duidelijk herkennen we 
de twee fasen, met haar omslagpunt na de vijftien lezingen. Aan dit omslagpunt 
wordt vorm gegeven door het wisselen van de kleuren. Het blijft een dienst van 
wakend bidden en lezend waken, overgaand in Eucharistie en het 'verbreken' van 
de vasten. Het blijft een dienst waarin 'heel' het Oude Testament gelezen wordt 
in haar typologische en profetische betekenis voor het Nieuwe: het nieuwe Pasen 
van Christus in Zijn Dood en Verrijzen en het nieuwe Pasen van de Christen in 
de Doop. Dit denken we vast te kunnen stellen ondanks de ontwikkelingen die 
eraan afbreuk doen: het verplaatsen van de dienst naar de zaterdagmorgen (nog 
niet in het Sabbas-typicon, wel in de huidige praxis); het verdwijnen van het 
feitelijk toedienen van de Doop; en het zingen van Opstandingsstichieren97 reeds 
aan het begin van de viering.98 
94 Gen. 1, 1-13; Jes., 60, 1-16; Ex. 12, 1-11; Jona; Joz., 5, 10-16; Ex. 13, 20-15, 19 afgesloten 
met cantiek; Sci. 3, 8-15; 1 Kon. 17, 2-24 = LXX; 3 Kon. 17, 2-24; Jes. 61, 10-62, 5; Gen. 22, 
1-18; Jes. 61, 1-10; 2 Kon. 4, 8-37 = LXX; 4 Kon. 4, 8-37; Jes. 63. 11-64, 4; Jer. 38, 31-34; 
Dan. 3, 1-88 met gezongen cantiek. 
95 Over het feitelijk 'toedienen' van de Doop tijdens de vigilie wordt niet meer gesproken, maar 
we vinden er hier nog wel een hymnisch overblijfsel van. 
96 Dit valt waarschijnlijk minder te zien als overblijfsel van een Agapè-viering (zoals we die 
zagen in het oorspronkelijke Paasfeest) dan als een versterkend 'tussendoortje' voor de lange 
vigilie (zoals ook een artoklasia is voorgeschreven voor vigilies die de hele nacht duren). 
97 Dit zijn de zondags-stichieren die in de Vesper bij 'Heer ik roep' gezongen worden. 
98 Deze laatste ontwikkeling is echter niet zo verwonderlijk. Het is een van de contradicties die 
ontstaan uit het combineren van een 'speciale' viering (gegroeid, zoals we zagen, uit de oer-
christelijke paasvigilie) en een 'gewone' viering (de zaterdagavondvesper), die reeds de 
volgende dag bezingt. Twee structuren lopen hier door elkaar heen, maar de aloude structuur 
is nog dominant aanwezig. 
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2.2.2.2 GOEDE VRIJDAG EN GROTE ZATERDAG 
Hierboven hebben we de Paasvigilie gezien als een viering die aan het oude 
omslagmoment gestalte geeft. We menen dat Goede Vrijdag en Grote Zaterdag 
aan de ene kant en Paaszondag aan de andere kant verdere uitwerkingen zijn van 
de oorspronkelijke eenheidsviering (deze vieringen ontstaan in de vierde eeuw99). 
Daarbinnen is de zojuist behandelde Paasvigilie het 'schamiergewricht'. Goede 
Vrijdag en Grote Zaterdag geven in een aantal diensten vorm aan datgene 
waarvoor het eerste deel van de oude Paasvigilie stond: Kruis en Lijden. We 
behandelen dit in deze subparagraaf. In de volgende sub-paragraaf (paragraaf 
2.2.2.3) behandelen we Paaszondag, dat staat voor het tweede deel van de oude 
Paasvigilie: de Opstanding. 
Goede Vrijdag opende in Jeruzalem met een vigilieviering in de nacht van 
donderdag op vrijdag, waarin men in processie (met zang) langs vijf staties trok 
en op elke statie een Evangelie las. Zo volgde men Christus in de nacht waarin 
Hij gevangen genomen werd. Ongeveer hetzelfde systeem vinden we in het 
Armeens en in het Georgisch lectionarium; alleen vinden we hier zeven dan wel 
acht lezingen (men leest vanaf Joh. 13, einde van het Avondmaal, tot en met Joh. 
19, 16a, proces bij Pilatus, of in het Georgisch lectionarium zelfs tot en met Luc. 
23, 31, op weg naar Cal varie). Het Typicon van de Anastasis (HS 43, twaalfde 
eeuw) levert ten opzichte hiervan een totaal ander beeld op. Ten eerste is de 
dienst, conform het proces dat we boven zagen, volledig opgenomen in de 
structuur van het gewone officie, in dit geval dat van de orthros. Zo vinden we er 
de hexapsalm, samen met delen van het begin van de orthros; dan zes Evangelie-
lezingen afgewisseld met antifonen100 en kathismata; dan de Zaligsprekingen, 
een kondakion en de zevende Evangelielezing. Dit alles vormt het nachtofficie-
gedeelte van de orthros. In het vigiliegedeelte vinden we een prokimen, 'Alles wat 
adem heeft (...)' en een achtste Evangelie. Dan volgt het mettengedeelte met 
Psalm 50, een triodion, een exapostilarion, negende Evangelie, lofpsalmen met 
troparia, Grote Doxologie, tiende Evangelie, 'Verwaardig U (...)', apostichen, 
elfde Evangelie, trisagion, ektenie en slot. Vervolgens vindt nog een processie 
plaats met het Kruis. Men leest uit Zacharias. Het nachtofficiegedeelte vindt nog 
steeds, zoals in het oudere Jeruzalemse gebruik, plaats op zeven staties, het 
overige deel op een achtste statie. Een andere ontwikkeling zien we in een totaal 
nieuwe pericopenordening, nu van elf lezingen. Daarvan zijn er zeven nieuw ten 
opzichte van de oude Jeruzalemse pericopen. Janeras lijkt te kunnen aantonen dat 
deze nieuwe pericopenordening haar oorsprong vond in Constantinopel en dat HS 
43, juist zoals in de Paasvigilie, de lezingen daarvan heeft overgenomen.101 De 
99 Zie Auf der Mauf, 1983, p. 76-79; Jounel, 1983a, p. 59-66. 
100 Er zijn er vijftien. Mogelijk is hier een verband met de vijf g ob al a van ieder drie Psalmen die 
we in het Armeens lectionarium vinden. 
101 De zeven Evangelielezingen die hier nieuw zijn t.o.v. de oude ordening zijn namelijk 
genomen uit de Jeruzalemse diensten van de Uren van Goede Vrijdag tot en met de metten 
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latere Byzantijnse traditie behoudt vrijwel geheel deze dienst van het Typicon van 
de Anastasis, met een kleine inkorting van het zesde Evangelie en de toevoeging 
van een twaalfde Evangelie. Men leest nu vanaf Johannes 13 (einde Laatste 
Avondmaal) tot en met Matteüs 27, 66 (de begrafenis). De kruisprocessie ver-
dwijnt. 
Naast deze 'dienst van het Lijden' kende men in Jeruzalem een dienst ter gedach-
tenis van Kruis en Dood, 'ante crucem', met psalmen en twintig lezingen uit 
Oude en Nieuwe Testament (op het middaguur). In Constantionopel kende men 
deze viering in de tiende/elfde eeuw nog niet. Daar was Goede Vrijdag nog in het 
geheel niet uitgewerkt als een speciale dag. Men kende er dan ook alleen de 
gewone dienst van een dag in de vasten (de τριτοέκτη, 3e/6e uur) plus de 
Doopcatechese door de patriarch. De Sabbas-traditie neemt de Jeruzalemse viering 
over en past haar in in de vier canonieke Uren. We vinden er dan uiteindelijk vier 
uren met telkens een lezing uit de Profeten, een Apostel- en een Evangelielezing 
(de lezingen zijn naar twaalf teruggebracht). Voorafgaand aan de lezingen vinden 
we er telkens drie Idiomela. Deze gaan terug op de twaalf Dasadebelni zoals we 
die reeds vinden in het Georgisch lectionarium (vijfde-achtste eeuw). Inhoudelijk 
lijken ze afhankelijk van onder andere Meliton van Sardes (tweede eeuw).102 
Toch lijkt de Sabbas-traditie in eerste instantie ook de constantinopolitaanse rite 
van de τριτοέκτη over te nemen en wel op verschillende manieren. Zo vinden we 
in het Typicon van de Anastasis aan het einde van de orthros een processie met 
het Kruis, zoals we boven zagen. De dienst die daarop volgt rond de lezing van 
Zacharias is een exacte kopie van de kem van de τριτοέκτη van Goede Vrijdag: 
het troparion Σταυρωθέντος σου, χριστέ, een prokimen met Psalm 69, lezing 
van Zacharias 11, 10-13 en een prokimen met Psalm 11. Nog in twee andere 
documenten vinden we deze kern terug: eenmaal binnen de orthros (Sin.gr. 1096, 
Sabbas, twaalfde/dertiende eeuw) en eenmaal in het zesde uur (Typicon van 
Evergetes, Studion, eind elfde eeuw).103 In de andere documenten vinden we er 
meestal maar een kleine herinnering aan terug en in feite verdwijnt dit element. 
van Stille Zaterdag. Het lijkt waarschijnlijk dat deze señe van elf Evangelies in Constantino-
pcl, waar men geen van deze diensten kende, is samengesteld (zo ontstond er geen verdubbe-
ling, wat wel het geval zou zijn geweest voor Jeruzalem) (Janeras, 1988, p. 119-122). 
Bovendien werden de lezingen die men in Jeruzalem in de vigilie van donderdag op vrijdag 
las, in Constantinopel al gelezen in de samengestelde Evangelielezing tijdens de Eucharistie 
van Witte Donderdag (daar werd in Jeruzalem alleen over Laatste Avondmaal en Voetwassing 
gelezen). Voor deze vigilie van Goede Vrijdag, die men oorspronkelijk niet kende in Constan-
tinopel, is hel dan begrijpelijk dat men zocht naar andere lezingen, die men vond in de 
overige Jeruzalemse officies van Goede Vrijdag om geen herhaling te krijgen (Janeras, 1988, 
p. 139-152). 
102 Zie voor dit alles Janeras, 1988, p. 189-277. 
103 Janeras, 1988, p. 136-138 en p. 228-233. 
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Een andere dienst die typisch is voor de viering van Goede Vrijdag in Jeruzalem, 
is de verering van het Heilig Kruis. Deze verdween echter met de verwoesting 
van Jeruzalem door de Perzen, 630 n. Chr. en keerde in feite niet meer terug. Uit 
de zevende eeuw hebben we ook uit Constantinopel getuigen die spreken over het 
vereren van een Kruis-reliek aldaar, vanaf Witte Donderdag tot en met Grote 
Zaterdag. Ook dit gebruik was echter gedoemd te verdwijnen (het keerde terug op 
mid-vasten en 14 september). Daarmee was, aldus Janeras, de verering van het 
Kruis op Goede Vrijdag definitief uit de Byzantijnse traditie verdwenen.104 
Desondanks vinden we in de huidige Griekse praxis na 1864 opnieuw een uitstel-
len van het kruis op Goede Vrijdag en wel tijdens de twaalf-Evangeliëndienst.105 
Na de lezing uit Matteüs 27, 3-31, die eindigt met 'en zij leidden Hem weg om 
Hem te kruisigen', wordt het kruis uitgedragen en in het midden van de kerk 
geplant en men zingt: 
'Heden hangt aan het Hout Hij die de aarde gehangen heeft boven de wateren 
(...). Wij aanbidden Uw Lijden, Oh Christus; wij aanbidden Uw Lijden, Oh 
Christus; wij aanbidden Uw Lijden, Oh Christus: Toon ons nu ook de heerlijk-
heid van Uw Verrijzenis'.106 
Na de dienst vereren de gelovigen het kruis. 
Bij de vesper van vrijdagavond ten slotte zien we weer het vertrouwde proces. Bij 
Egeria en in een aantal documenten van het Armeens lectionarium vinden we een 
avonddienst met lucernarium en twee profetische lezingen. Daarna een korte 
dienst, waar men Matteüs 27, 57-61 (begrafenis) leest 'in situ', dat wil zeggen bij 
het Heilig Graf. In het Georgisch lectionarium zijn deze beide diensten (de 
'gewone' en de 'pelgrims'viering) versmolten tot één geheel. Hier zijn ook de 
oudtestamentische lezingen gewijzigd en de dienst staat nu geheel gericht op de 
gedachtenis van de begrafenis. Ten tijde van het Typicon van de Anastasis (HS 
43) ten slotte zien we niet meer de Jeruzalemse perikopenreeks, maar de constan-
tinopolitaanse. In Constantinopel, waar men niet de gedachtenis van Kruis en 
Dood kende rond het middaguur van Goede Vrijdag, las men in de vesper een 
geharmoniseerd Evangelie (vanaf de veroordeling door opperpriesters en oudsten 
104 Janeras, 1988, p. 291. 
105 Ingevoerd door Patriarch Sofronios van Constantinopel (zie ΤΘΠΙΚΟΝ, 1897, p. 365 in noot). 
Bomert veronderstelt dat het gebruik is overgenomen van de Melkiten. Daarbij gaat hij af op 
de stelling van Couturier dat deze rite bij de Melkiten veel ouder is dan de negentiende eeuw. 
(zie Bomert, 1963, p. 96, ook Rücker, 1948, p. 391). Pallas stelt de hypothese dat de rite die 
in de negentiende eeuw werd ingevoerd, teruggaat op de oude constantinopolitaanse rite. Hij 
veronderstelt dan dat de rite alleen in de hoofdstad verdween, in de provincie echter levend 
bleef. Hij baseert zich op twee bronnen uit de 16e en begin 18e eeuw, waar sprake is van een 
uitstelling (Pallas, 1965, p. 6-10). 
In het Slavisch typicon vinden we deze rite niet. Wel zien we in de praktijk dat vooraf aan de 
viering, het Kruis, zonder enige verdere rite, in het midden van de kerk geplaatst wordt. 
106 Vijftiende Antifoon van de orlhros van Goede Vrijdag. 
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tot en met de begrafenis; deze lezing sloot direct aan bij die van de vesper van 
Witte Donderdag107). De latere Byzantijnse boeken kennen, ook wat betreft deze 
dienst, weer de Sabbas-structuur: vesper met constantinopolitaanse lezingen. Dit 
betekent echter tegelijkertijd dat deze dienst niet zo gecentreerd is rond de 
begrafenis als die van Jeruzalem.108 
Desondanks accepteerde men, hoewel pas heel laat, aan het eind van de vesper 
een rite rond de graflegging. In het Slavisch typicon vinden we niets over een 
dergelijke rite aan het eind van de vesper. Toch zien we in de Slavische praktijk 
wel dat bij het apolytikon van de vesper de plaschanitsa (epitafios; de doek 
waarop de graflegging is afgebeeld) uitgedragen wordt.109 In het Griekse typicon 
vinden we dit uitdragen bij de apostichen.110 Maar de gebruiken verschillen 
zeer, wat de recente oorsprong bevestigt. 
Deze rite vinden we in eerste instantie in de orthros van de zaterdag - zie onder -
en pas veel later aan het eind van de vesper. Het uitdragen van de plaschanitsa 
lijkt daarom eerder overgenomen van de orthros van Stille Zaterdag, dan dat er 
sprake zou zijn van enige continuïteit met het Goede-Vrijdaggebruik van Jeruza-
lem.111 Dalmais oppert dat het hier zou gaan om een 'mise en action' van het 
apolytikon (over de edele Jozef die Christus in een nieuw graf legde).112 
De orthros van Grote Zaterdag heeft als thema de Nederdaling ter Helle. Na de 
'klaagzangen bij het graf rondom de verzen van Psalm 118113 en een canon die 
de Nederdaling bezingt, vinden we daar in de huidige praxis een processie met 
plaschanitsa. Deze vindt plaats aan het einde van de Grote Doxologie, dat wil 
zeggen onder het zingen van het Trisagion. 
Over de oorsprong van deze processie is niet veel met zekerheid te zeggen. 
Corbin, Dalmais en Pallas lijken het er echter over eens te zijn dat de rite in de 
middeleeuwen is ontstaan vanuit een intocht van het Evangelie, afgedekt door de 
aër, die ook de Gaven had bedekt. Uit deze Aër ontwikkelde zich de plascha-
nitsa.114 Janeras veronderstelt, parallel hieraan, dat deze nieuwe rite ontstond 
onder invloed van de Beonografie van de Grote Intocht van de Liturgie en het 
107 Zie noot 101. 
108 Zie voor de Vespers van Goede Vrijdag Janeras, 1988, p. 335-368. (In ons overzicht hebben 
we het constantinopolitaanse gebruik om op deze vrijdag de Liturgie van de Voorafgewijde 
Gaven te vieren achterwege gelaten, omdat hij in feite geen sporen heeft achtergelaten in de 
huidige praxis.) 
109 Beschreven in Bulgakov, 1900, p. 549 en Nicholsky, 1900, p. 617. 
110 ΤΎΠΙΚΟΝ, 1897, p. 327-328. 
111 Voor wat betreft de rite van de begrafenis bij de vesper, zie Janeras, 1988, p. 339, p. 389-402, 
en Pallas, 1948. 
112 Dalmais, 1961. Voor wat betreft de andere oosterse riten, ziet Dalmais een continuïteit met de 
rite van Jeruzalem. Zulk een continuïteit ziet hij echter niet voor Byzantium. 
113 We vinden deze vermeld door Patriarch Athanasius I (rond 1300), als gedaan voor de Dcoon 
van de Graflegging (zie Janeras, 1988, p. 397-399). 
114 Zie Corbin, I960; Dalmais, 1961 en Pallas, 1965. 
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Trisagion als processiezang aan het eind van de Orthros.115 In deze zin zegt 
Pallas dat de ontwikkeling in Constantinopel in de kern een verdubbeling van het 
gebruik van de aër betekende: zoals de aër (rijkelijk versierd; dikwijls Christus in 
het Graf) tijdens de Grote Intocht met de gaven wordt gedragen, zo nu bij deze 
intocht met het Evangelie.116 Corbin veronderstelt daarbij dat oorspronkelijk 
alleen de dode Christus op de plaschanitsa werd afgebeeld, later Christus met 
omstanders (dat wil zeggen de graflegging). Dit laatste, gecombineerd met het 
troparion van de edele Jozef als intochtslied, heeft van deze intocht een begrafe-
nisrite gemaakt. Pallas betrekt hier bovendien nog bij dat de klaagzang van de 
Moeder Gods bij het Kruis, ontstaan in de elfde eeuw, zich in de veertiende eeuw 
ontwikkelde tot een klaagzang bij het Graf (dit zijn de klaagzangen rond Psalm 
118, die we boven noemden). Bovendien wordt begin veertiende eeuw de feest-
dagikoon die van de lijdende godmens en die van de begrafenis (in plaats van die 
van het kruis). Binnen deze ontwikkelingen is de overgang naar een intocht met 
plaschanitsa in de zin van een begrafenisrite, heel wel begrijpelijk.117 Overigens 
wijzen Pallas en Janeras op het feit dat we deze rite zo nergens vinden in de 
gedrukte boeken van de zestiende eeuw en later. We vinden haar pas in de 
uitgave van Konstantinos Protopsaltes van 1838. De rite wordt nog steeds niet 
gevonden in alle boeken, wordt daarentegen in de praktijk algemeen gedaan. In de 
huidige vorm gaat het daarbij om een dramatische voorstelling van de begrafenis. 
De teksten gaan echter niet zozeer over de begrafenis in zichzelf, als wel over de 
begrafenis als voorpost van Christus' Nederdaling en over de Nederdaling zelf. 
Daarom veronderstelt Schmemann dat we deze rite eerder moeten zien als een 
symbolische vormgeving van Christus' triomftocht door de Hades.118 
Opvallend is dat we bovendien, voorafgaand aan de canon, de Evlogitaria van de 
Opstanding vinden (deze worden normaal in de orthros van de zondag gezongen 
en bezingen de ontdekking van het lege Graf). Vervolgens zijn er drie lezingen 
waarvan er twee reeds verwijzen naar de Opstanding (Ez. 37, 1-14: de profetie 
van de opstanding des vlezes, en Mat. 27, 62-65: angst van de Joden dat de 
Christenen een opstanding in scène zouden zetten). De derde heeft onze Verlos-
sing door Christus' Dood tot thema ('Christus, ons Pascha, is geslacht'; 1 Kor. 5, 
115 Er zijn nog andere hypotheses geopperd voor wat betreft deze rite. Corbin veronderstelt dat 
de rite afstamt van de westerse rite om de hostie te 'begraven' op Goede Vrijdag (bergen van 
de hostie elders dan op het altaar, praktisch omdat het altaar schoongemaakt wordt, symbo-
lisch omdat Christus afwezig is). Hoe we zo een afhankelijkheid moeten zien, maakt hij niet 
goed duidelijk. Zie Corbin, 1960. Janeras veronderstelt hier dat we in Jeruzalem reeds een 
voorloper van de begrafenisrite vinden in het 'wassen van het Kruis', dat te interpreteren zou 
zijn als een soort begrafenis (mede gezien de meer uitgewerkte Syrische en Kopiische riten 
waar dit wassen gevolgd wordt door een parfumering en een wikkelen in doeken van het 
kruis). Maar er lijkt, aldus Janeras, geen direct verband met de opkomst van de begrafenispro-
cessie in Constantinopel. Zie Janeras, 1988. 
116 Pallas, 1965, p. 51. 
117 Pallas, 1965, p. 22-51. 
118 Zie Schmemann en Clément, 1975, p. 43-56, т.п. p. 52. 
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6-8, gecombineerd met het 'Maar Christus heeft ons van de vloek der Wet 
bevrijd'; Gal. 3, 13-14). Ook het prokimen en de Alleluia-verzen hebben de 
Opstanding op het oog ('Verhef U, o Heer mijn God (...)' en 'Dat God verrijze 
(...)'). Schulz laat in zijn artikel 'Die "Höllenfahrt" als "Anastasis"' zien dat we 
hier bij de kem van de orthodoxe Paasopvatting zijn. Zowel de Dconen als de 
liturgische teksten van Pasen tonen de soteriologische betekenis van de Nederda-
ling van Christus in de Hel: consequentie van Zijn Incarnatie en aanvang van Zijn 
Verheerlijking, zichtbaar wordend in de Verlossing der mensen.119 
In de hier boven besproken Goede-Vrijdagdiensten lijkt ons nergens sprake van 
een historisch herdenken van een feit in het verleden. Waar de Jeruzalemse 
traditie al dit gevaar liep, is dat door latere ontwikkelingen gecorrigeerd. Reeds 
binnen de Jeruzalemse traditie zagen we telkens een ontwikkeling waarbij de 
typische 'pelgrims'-diensten 'in situ' gecombineerd werden met het gewone 
officie en zo hun eenzijdige gerichtheid op het 'passend bij plaats en tijd' verlo-
ren. Bovendien verving het constantinopolitaanse lezingenrooster dat van Jeruza-
lem. In Constantinopel omvatten de lezingen voor bepaalde diensten altijd 
verscheidene thema's, vaak ver vooruitlopend op dat wat historisch herdacht werd. 
In de huidige praxis wordt in de 'dienst van het Lijden' in twaalf Evangelieperico-
pen gelezen vanaf de afscheidswoorden bij het Laatste Avondmaal tot aan de 
begrafenis, terwijl in de orlhros van Grote Zaterdag de lezingen reeds vooruit 
kijken naar de Verrijzenis. Ook de gezangen beschouwen telkens meer dan alleen 
een historische gebeurtenis. Zo kijken de zangelementen van de 'dienst van het 
Lijden' reeds vooruit naar de Verrijzenis. Niet dat Hubers verwijt, als zou in het 
oosten het Kruis tot een 'Vorstufe der Auferstehung' zijn versmald120, enig 
houvast heeft. Aan het Lijden van Christus wordt uitdrukkelijk vorm gegeven, 
zoals we zagen.121 Maar het Lijden wordt gezien in zijn soteriologische beteke-
119 Schulz, 1959, т.п. p. 1-41. 
120 Huber, 1969, p. 156-208 (deze uitdrukking p. 229). 
121 We denken hier aan de lezingen van het Lijden, de Kruisverering, de verering van het Graf, 
en ook aan de zangen: 'Zij hebben Mij van Mijn klederen ontdaan en Mij met een scharlaken 
mantel bekleed en een doornenkroon op Mijn hoofd geplaatst met een rietstok in Mijn 
rechterhand (...). Mijn rug bood Ik aan hen die Mij geselden en Mijn gelaat wendde Ik niet af 
van wie Mij bespuwden (...) en De heb het Kruis ondergaan voor de Verlossing der wereld' 
(stichieren bij 'Eer' en 'Nu en' van de Lofpsalmen van de metten van Goede Vrijdag). 
Uiteraard gaat het daarbij nooit om het lijden 'an sich', maar altijd - nauw aansluitend bij de 
Schrift - om het Lijden dat ons lot onderpand is voor onze Verlossing: 'Laten we niet 
feestvieren zoals de Joden, want het Pascha dat geslacht werd voor ons is Christus God. Laten 
wij onszelf dan reinigen van alle smet en in oprechtheid tot Hem bidden: Heer sta op om ons 
te verlossen(...)' (15e Antifoon metten van Goede Vrijdag, bijna letterlijk aansluitend bij 1 
Kor. 5, 6-8; vertaling van Archimandriet Adriaan, behalve de eerste regel). Het gaat om het 
Kruis waardoor wij verlokt zijn: 'Het hout heeft Adam uit het Paradijs verdreven, maar het 
Kruishout bracht de Rover in het Paradijs (...)' (Zaligsprekingen metten Goede Vrijdag). 
Zo meent ook Meyendorff: 'The liturgy does not fail to recall the tragedy, the ugliness, the 
humiliation of Christ's death: His trial, the betrayal, the human weakness. But it also refuses 
105 
nis. In de teksten vinden we de oude opvatting van het Pascha als een Gedachte-
nis van het leven-schenkend Lijden (pascha-passio-etymologie). Met name in de 
viering van de Grote Zaterdag zagen we in de Nederdahng een eenheid van 
Lijden en Verheerlijking.122 Deze eenheid komt ook duidelijk naar voren in één 
van de twee Paasikonen die de Orthodoxie kent, die van de Nederdahng in de 
Hades.123 Hier vinden we het oude soteriologische verband tussen Incarnatie en 
Pasen, uitgewerkt in het beeld van de Nederdahng. Volgens Grillmeier kenden 
reeds de oudste Vaders dit beeld, dat zij terugvoeren op de apostolische tijd 
(kroongetuige: 1 Petr. 3, 19). Vaders als Irenaeus en Hippolytus verdedigen er de 
universaliteit van Christus' zending mee.124 Deze universaliteit wordt, aldus 
to accept an artificial and emotional contrast between Holy Friday and Easter' (cursivering 
van míj, L ν D ) (Meyendorff, 1981, ρ 62, zie ook Florovsky, 1976, ρ 137-138) 
122 Deze Nederdahng wordt bezongen in de teksten Bij voorbeeld 'Gij zijt tot de aarde nederge­
daald om Adam te verlossen, en omdat Gij hem niet op aarde vond, zijt Gij nedergedaald tot 
in de hel om hem daar te zoeken' (eerste stasis van de Klaagliederen, na vers 25 van Ps 118, 
vertaling van mij, L ν D ) 
Over die eenheid van Lijden en Verrijzenis in de diensten van Goede Vrijdag en Grote 
Zaterdag zie ook Meyendorff, 1981, bij voorbeeld ρ 57 'The death of Chnst is already a 
victory It is impossible to commemorate it only by mourning, because it is Cod Himself who 
joined the dead and shared our condition of mortality The dead are no longer alone in the 
tomb' Triumph is forthcoming1' 
Ook Andronikof ziet de eenheid van Kenosis en Verheerlijking als hèt thema van de teksten 
van Stille Zaterdag 'Tout est accompli et tout est en germe La condescendance vertigineuse 
du Fils de Dieu atteint le creux extrême de sa courbe La remontée fulgurante s'amorce La 
kenose est parvenue à son terme, la glorification est déjà entepnse [ ] Tous les hommes, 
vivants ou morts, peuvent dès maintenant éteindre la main qui les avait à l'ongine formés du 
néant et qui les hisse vers la vie éternelle (cf l'Icône de la Résurrection)' (Andronikof, 1985, 
Ρ 172) 
123 Deze stamt uit de 8e eeuw De andere Paasikoon is die van het Lege Graf Deze vinden we 
vanaf de 3c eeuw (71c Schulz, 1959, ρ 8 9) Zie voor deze Ikonen Schulz, 1959, ρ 8-26 Zie 
ook Rousseau, 1982, ρ 202-210, Schiller, 1971, ρ 41-54 over de Ikoon van de Nederdahng 
en ρ 18-22 over die van het lege Graf, Lossky en Ouspensky, 1952, ρ 186-193 over de twee 
Ikonen van de Opstanding 
124 Zie Gnllmeier, 1975, deel 1, hoofdstuk 2 'Der Gottessohn im Totenreich Soteriologische und 
chnslologissche Motivierung der Descensuslchre in der alteren christlichen Überlieferung', 
m η § 2 2 'Die chnslologischcn Probleme des Abstiegs Christi in der Überlieferung' De 
Vaders hebben in de loop der eeuwen veel moeite gedaan om dit gegeven van het neerdalen 
in de hel op een zuivere manier binnen de christologie te formuleren, maar telkens was de 
universaliteit van de Verlossing de inzet het gaat om heel de mens en om alle mensen We 
vinden oorspronkelijk teksten die gecentreerd zijn rond een 'afdaling van de Logos', zoals die 
verbonden is met Christus' ziel (zo o a bij Orígenes, Gnllmeier verwijst naar Contr Cels 2, 
43 en Selecta in Pss , Ps 9, 18) Het probleem hierbij is echter dat de scheiding van lichaam 
en ziel in de dood tegelijk een scheiding inhoudt van de Godheid en het menselijke Dat is 
ook het probleem binnen de latere Logos-dcsccnsus-thcologie (4c/5e eeuw), zoals we die 
vinden zowel bij de Arianen als bij de Vaders als bij Apollinanus Zonder zich echter 
uitdrukkelijk op dit probleem te bezinnen, verdedigden de Vaders tegenover het Ananisme dat 
de Logos die afdaalt niet geschapen is maar goddelijk (anders geen redding) Tegenover 
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Schulz, ook uitdrukkelijk in de liturgische teksten alsmede in de Псооп van de 
Nederdaling gethematiseerd.125 In de paaspreek van Meliton vinden we het 
beeld van de Nederdaling als uiterste consequentie van de Incarnatie omwille van 
de redding van de mens: 
'De Heer die de mens had aangedaan en die geleden heeft omwille van de 
lijdende en gebonden is omwille van hen die gebonden zijn en veroordeeld 
omwille van de veroordeelden en begraven omwille van hen die begraven zijn: 
Deze is van de doden opgestaan en Hij riep (...) Ik heb Hades vertreden en de 
sterke gebonden en de mens meegevoerd naar de hoogten des Hemels'.126 
De viering is daarmee niet alleen trouw aan de oude eenheidsvisie van Pasen, maar 
ook drager van het centrale moment in het christelijk geloof, zoals de Vaders dat 
belijden: God is mens geworden opdat de mens vergoddelijkt kon worden.127 
Apollinarius verdedigden ze dat Christus een menselijke ziel had en dat Zijn sterven dus een 
scheiding van lichaam en ziel betekende (een echte menselijke dood, wat is er anders gered) 
en niet slechts een scheiding van Logos en lichaam: de Godheid is dus met de ziel in het 
dodenrijk afgedaald. Met Contra Apollinarium vinden we, aldus Grillmeier, voor het eerst een 
visie op de Nederdaling ter Helle die het idee van de scheiding van lichaam en Logos 
overwint. Geheel heilshistorisch onderbouwd en soteriologisch geargumenteerd stelt hij dat 
Christus als mens in het graf (lichaam) en als mens in de hades (ziel) was en dat met beiden 
de Godheid verbonden bleef om de dubbele dood die de mens aangezegd is (Gen. 2, 17; 3, 3) 
te vertreden. Beide is nodig, dat Christus waarlijk mens was met lichaam en ziel en dat Hij 
waarlijk God was. Alleen zo redde Hij heel de mens. Dit is ook het grote punt van Gregorios 
van Nyssa: Christus had èn een lichaam en een ziel, want 'niets is niet aangenomen' (Christus 
heeft het hele schaap op zijn schouders genomen, niet alleen maar zijn vel). In de dood blijft 
God één en verwijlt onveranderlijk in beide om hen in de Opstanding weer te verenigen 
(Grillmcicr verwijst naar Contr. Eunom. 3, De trid. spat. en Epist 3 ad Eust., Ambr. et Bas.). 
Vanaf die tijd vinden we als een algemeen gedachtengoed de idee dat de Logos-in-de-ziel 
afdaalt in de hel. Zo bij de Vaders als Cyrillos van Alexandrie (Grillmeier verwijst naar De 
recta fide, 21-22, Hom 13), Proclus van Constanlinopel (Or. 13, In S. Pascha) en Johannes 
van Damascus (De Fide Orlh. 4, 29). Het gaat er echter telkens om dat de Logos met de hele 
mens verbonden was, om de gehele mens te redden. 
125 Zie Schulz, 1959, noot 39 op p. 21 (Ikoon) en p. 39 (teksten). 
126 De Pascha, 100-102; SC 123, p. 120-123. 
Dit soteriologisch gegeven van Pasen wordt in de teksten ook vaak opgenomen door terug Ie 
grijpen op het Oude Testament (typologie). Zo bij voorbeeld in de tweede Idiomclische 
stichier (lc uur Goede Vrijdag): 'Als een schaap zijt Gij ter slachtbank geleid en als een 
schuldeloos Lam zijt Gij aan het Kruis geslagen, Christus onze Koning (...) voor onze zonden' 
(vertaling Archimandriet Adriaan, behalve voor de laatste wending). Dit beeld is afkomstig uit 
Jes. 53, 7b-c, het 'lam dat de zonden wegneemt', toegepast op Christus, zoals ook door 
Johannes de Doper in Joh. 1, 29 en door Filippus in Hand. 8, 32. Het wordt gecombineerd 
met Ex. 12, 5, het paaslam, als typologie van Christus, zoals al in 1 Petr. 1, 19. De tekst zoals 
díe hier in de Idiomclische stichier voor ons ligt, vertoont grote overeenkomst met Meliton, 
zoals Janeras laat zien (Janeras, 1988, p. 264). Zie verder Janeras p. 264-268 voor meer 
voorbeelden binnen de Idiomela. We zien dat naast de historiserende lijn ook de typologische 
lijn nog duidelijk zichtbaar is. 
127 Ircneus van Lyon, Adv Haer 5 praef.; PG 7, 1120; Athanasios de Grote, Oratio de incarnatione 
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2.2.2.3 PAASZONDAG 
Zagen we boven de Paasvigilie als het omslagpunt van droefheid naar vreugde en 
Goede Vrijdag en Grote Zaterdag als het moment van droefheid, de Paaszondag 
lijkt ons een viering die vooral aan het element van vreugde gestalte geeft. De 
vieringen omvatten het hele heilsmysterie, maar accentueren telkens een bepaald 
moment: Goede Vrijdag en Stille Zaterdag leggen nadruk op de Dood en de 
Nederdaling in de Hel (om ons te verlossen), Paaszondag benadrukt de Verrijzenis 
en onze Verlossing (door de dood en de hel heen). Bezien we nu Paaszondag, dan 
zijn de twee belangrijkste diensten die van de Paasmetten en de Paasliturgie.128 
Volgens Bertonière lijkt er oorspronkelijk in Jeruzalem met Pasen geen kathedrale 
vigilie gevierd te zijn, zoals op gewone zondagen. Deze werd vervangen door de 
tweede Liturgie die, op dezelfde wijze als de kathedrale vigilie dat wekelijks deed, 
vorm geeft aan het vieren van de Verrijzenis 'in situ'.129 In de loop der tijd 
vinden we echter de invoering van de kathedrale vigilie (Georgisch lectionarium). 
In het Typicon van de Anastasis vinden we dan voor het eerst de orthros vermeld. 
Hier ontbreken echter zoveel elementen van de Sabbas-orthros130 dat Bertonière 
aanneemt dat het uitgangspunt van deze dienst de kathedrale vigilie is, zoals 
verbi 1, 54, PG 25, 191, Gregorios van Nazianze, Poemata dogmatica 1, 10, PG 37, 464-470, 
Gregorios van Nyssa, Oratio catechetica 25, PG 45, 65-68 
128 We laten hier het lezen uit de Handelingen tussen vigilie-Liturgie en het middernachtsgebed, 
evenals het middernachtsgebed zelf (met haar herhaling van de canon van Grote Zaterdag en 
het tropanon 'Toen Gij nederdaalde lot de dood ( )') weg Dit voornamelijk uit praktische 
overwegingen Hier zij echter duidelijk gesteld dat deze dienst eningszins de twee-ledigheid 
van het Paasfeest, met als scharniermoment de Paasvigilie, verduistert 
Voorafgaand aan Paasmetten en Paasliturgie vindt tegenwoordig m η in de Griekse traditie de 
nie van het ontvangen van het Paashcht plaats de priester die met witte gewaden de geopende 
Koninklijke Deuren uitkomt en de mensen uitnodigt Christus te ontvangen, het 'Licht dat 
opgelicht is uit hel Graf (Tropanon van de 7e ode van de Paascanon), terwijl hij zingt 
'Komt, en ontvangt het licht van het avondloos Licht, en verheerlijkt Christus, Die opgestaan 
is uit de doden' Dit ontvangen van het paaslicht lijkt een rechtstreekse erfenis van de 
Jeruzalemse hchtnle, zoals die plaats vond voor of tijdens de Paasvigilie Zie boven § 2 2 2 1 , 
als echte opstandingsnte vinden we haar in Jeruzalem pas in de 12e eeuw Vergelijk voor een 
studie van de lichtnte in Jeruzalem Schmaltz, 1917 Hij bespreekt ook de mogelijkheid van 
een invloed vanuit het Oude Testament, danwcl vanuit de mysterieculten op het ontstaan van 
deze lichtnte Op de plaats waar wc de hchtnle nu vinden (vóór de Paasmetten) wordt ze pas 
vnj laat gevonden en niet algemeen Het ΤΎΠΙΚΟΝ, 1897, slelt op ρ 333 dat er in de 
patriarchale kerk geen lichtccremonie plaatsvindt Maar in noot 1 op dezelfde pagina staat dat 
de patriarch met dikinon en tnkinon uitnodigt licht te komen halen. 'Komt en ontvangt het 
licht ' Het Slavisch pentecostanon kent dit gebruik niet Uit dit alles blijkt dat het een vnj 
laat gebruik is 
129 Vergelijk voor de kathedrale vigilie als wekelijkse vcmjzenisvienng het reeds betoogde in het 
eersle hoofdstuk (in §1 2 1) 
130 Nachtelijke psalmodie, Psalm 50, Grote Doxologie, bovendien bevindt het eigene van de 
kathedrale vigilie zich op een binnen de orthros vreemde plaats, te weten na de canon en de 
lauden 
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gevierd in het Georgisch lectionarium, en niet de orthrosstructuur. Uit die orthros 
(monastiek) worden alleen de canon en de lofpsalmen met hun stichieren overge­
nomen en gecombineerd met de kathedrale vigilie-elementen. Deze ontwikkeling 
gaat in tegen de ontwikkeling die we boven zagen: het inpassen van de Jeruzalem-
se viering in die van het monastiek (Sabbas) officie.131 
In Constantinopel daarentegen vinden we oorspronkelijk, zoals we boven reeds 
voor alle diensten zagen, een 'gewone' zondagse orthros.132 
In de monastieke tradities zien we dat de Studion-boeken in eerste instantie 
aanleunen tegen de Hagia-Sophia praxis. Het tweede deel van de orthros kent de 
gewone zondagse structuur met Grote Doxologie en Psalm 50. Het eerste gedeelte 
wijkt echter nogal af. In plaats van de gewone nachtpsalmodie en kathedrale 
vigilie zien we er het verzamelen in de narthex en vervolgens een intocht in het 
schip onder het zingen van 'Χριστός ανέστη....' met Stichen van Psalm 117.133 
In de latere Studion-boeken en in de gehele Sabbas-traditie wijkt echter ook het 
tweede deel sterk af van de gewone orthrosstructuur. Bertonière: 
'Thus we are faced with the curious fact that the evolution of the monastic 
Orthros of Easter was not in the direction of a greater conformity with the 
ordinary Sunday Orthros, but rather away from it. [...] In the light of our 
studies of the Jerusalem tradition, it seems clear that the source was Jerusalem 
itself (...).134 
Maar ook de afwijkingen in het eerste deel van de orthros in de Studion-boeken 
lijken reeds bepaald door het oorspronkelijke Jeruzalemse gebruik (verzamelen in 
narthex, 'Χριστός ανέστη....', suchen uit Ps. 117). We zien voor wat de Paas-
orthros betreft zo twee elkaar opvolgende 'waves of influence from Palestine' 
(Bertonière). De huidige praxis staat daarmee heel dicht bij die van Jeruzalem. We 
zien een samenkomen in de narthex, al dan niet de lezing van het Paasevange-
lie135, vervolgens openingszegen, 'Χριστός ανέστη....' met Stichen van Psalm 
67 en 117136, vredesektenie, dan intocht in de kerk die ondertussen hel verlicht 
131 Aldus Bertonière, 1972. p. 72-99. 
132 Zie Bertonière, 1972, p. 140-143. 
133 Dit element ook in de latere constantinopolitaanse structuur (Tiflis 222). 
134 Bertonière, 1972, p. 291. 
135 Mat. 16. Dit is een vrij jong element, we vinden het nog niet in het typicon van Sabbas, 1545 
(en daarmee ook niet in de Slavische boeken), wel in Griekse boeken (ΤΘΠΙΚΟΝ, 1897 p. 
334; ín de noot daar opmerkingen over andere versies van de pericoop). 
136 Deze Stichen (Ps. 67, l-2a 'Dat God verrijze (...)' ; 3ab; 3c; 4a en Ps. 117, 24 'ziet dit is de 
Dag die de Heer heeft gemaakt...)'), vinden we heden in de 'Byzantijnse' boeken èn voor het 
begin van de metten met 'Χριστός ανέστη...)', èn voor de Paasslichieren èn voor de derde 
antifoon in de Paas-Liturgie. Bertonière toont aan dat hier sprake is van een vermenging van 
de Studitische traditie (Ps. 117 voor het begin van de metten, Ps. 67 voor de Paasslichcn), de 
Sabbaitischc- (vnl. Ps. 67 voor het begin van de metten) en de Sophia-traditie (Ps. 67 voor de 
Paas-Liturgie, daar in eerste instantie ook overgenomen door èn Studion en Sabbas) (zie 
Bertonière, 1972, p. 272-273). 
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is (bij de Russen eerst intocht en dan vredesektenie) en tot slot de Paascanon. Dan 
volgt het exapostilarion en direct daarna de lofpsalmen met vier Opstandings-
stichieren in de eerste toon, dan de paasstichieren bij Stichen uit Psalm 67 en 117. 
Daarna volgt de vredeskus en de 'catechetische preek van Johannes Chrysosto-
mos' en vervolgens het slot van de metten.137 
Over de feest-Liturgie van de Verrijzenis kunnen we kort zijn. Reeds Egeria 
kende een morgen-Liturgie op Paaszondag. Ook in de latere Jeruzalemse boeken 
treffen we deze Liturgie aan. Het Typicon van de Anastasis heeft echter (zoals 
telkens voor de Liturgie) het proprium van de Hagia Sophia overgenomen. We 
vinden dan speciale stichen uit Psalm 65 en 66 voor de eerste twee antifonen en 
stichen uit Psalm 67 ('Dat God vemjze (...)') met het paastroparion 'Χριστός 
ανέστη...' voor de derde antifoon. Verder zien we Galaten 3, 27 ('Gij allen die 
in Christus zrjt gedoopt (...)') in plaats van het Tnsagion; een prokimen met 
Psalm 117, 24 ('Dit is de dag (...)'), lezing uit Handelingen 1, 1-8 (verschijning 
Christus, aankondiging Pinksteren); Alleluia met Psalm 101, 14 ('Sta op o Heer 
(...)'), lezing van Johannes 1, 1-17 (proloog, 'het Woord is vlees geworden') 
Afgezien van een paar heel kleine ontwikkelingen vinden we deze Liturgie zo in 
alle boeken tot aan de huidige praxis toe. 
Deze diensten zijn één uitjubelen van de vreugde over onze Verlossing Ze zijn 
het lofzingend antwoord op het grote Gebeuren dat in de Opstanding zijn hoogte-
punt vond. Hieraan wordt ritueel vorm gegeven: de kleuren zijn wit138, de toon 
van de zang is vrolijk en snel, niets wordt meer gelezen, heel de dienst wordt 
gezongen139, het Oude Testament is geheel verdwenen uit de diensten140, de 
kerk is vol met licht, het Heiligdom is geopend '41 
Ook alle gezangen verkondigen het: 
'Christus is opgestaan uit de doden, 
door Zijn Dood vertreedt Hij de dood, 
en hen die in het graf zijn, schenkt Hij het leven'.142 
137 Ter vergelijking, in HS 43 vinden we processie naar de Anastasis, beginzegen, tropanon met 
'Χριστός ανέστη ', verzen uit Ps 67 en 117, intocht met Ps 117, 19, patriarch gaat naar 
het Graf (groet aan de myrondraagsters), Paascanon, exapostilarion, lofpsalmen met Opstan-
dings slichicren, Paasstichieren met stichen uit Ps 67, eigene van de kathedrale vigilie 
(prokimen en Evangelie, Mar 16, eolhinon), lezing 'Preek van onze Vader onder de Heiligen 
Johannes Chrysostomos', vredeskus, eklcnie, gebed en slot (zie Bertonière, 1972, ρ 239-243) 
138 Ook wel rood, zoals in Moskou 
139 BIJ de Gncken worden sommige diensten, zoals de uren wel gelezen 
140 In de Opstanding is hel Oude Testament vervuld Nu lelt alleen de vreugde van die vervulling, 
zoals we die vinden in het Nieuwe Testament 
141 Alle deuren van de Altaarruimte zijn open, teken van de Hemel die open is voor de aarde 
142 Paaslropanon 
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De vreugde hierover, het ongekend grootse van wat nu gevierd wordt, breekt alle 
gewone structuren van het officie open. Waarschijnlijk is dat de beste verklaring 
voor de ontwikkeling die we boven zagen, namelijk dat de gewone orthrosstruc-
tuur nauwelijks meer terug te vinden is. In alle andere diensten zagen we dat de 
gewone structuur het kader ging vormen van de vieringen. Alleen voor de 
Paasmetten is dit omgekeerd. Hier is louter het uitzingen van vreugde. 
Toch, ook hier vinden we het besef dat datgene wat nu gevierd wordt, het 
vreugdevolle sluitstuk is van de Incarnatie en de Kenosis van Christus: 
'Uw Godwaardige afdaling verheerlijkend, bezingen wij U, o Christus (...). Gij 
hebt geleden als mens en vrijwillig het Kruis ondergaan. Gij zijt opgestaan uit 
het graf (...)\143 
We vinden er het element van de 'doortocht', de 'overgang': 
'Dag der Opstanding, straalt van vreugde, volkeren. Pascha des Heren, Pascha: 
van de dood naar het Leven, en van de aarde naar de hemel heeft Christus 
God ons gebracht (...)\144 
We vinden er het eschatologisch thema: 
'Laat ons lampen dragend, Christus die uit het graf te voorschijn treedt, tege­
moet gaan als de Bruidegom (...)'.145 
Dit is werkelijk de Achtste Dag: 
'Dit is de beroemde en heilige Dag, de eerste van de sabbatweek: koning en 
heer, feest der feesten (...). Komt, laat ons delen in (κοινωνήσωμεν) het 
Koninkrijk van Christus (...)'.146 
143 Opstandingsstichier bij de lofpsalmcn van de metten van Pasen. 
Ook vinden we in de teksten weer dat het gaat om de vervulling van het Oude Testament: 
'Christus is het nieuwe Pascha, de levende Overwinning; het Lam Gods, dat de zonden der 
wereld wegneemt' (stichier bij de negende ode van de Paascanon, zie ook heel de vierde ode). 
144 Eerste Irmos van de Paascanon. 
Merk op dat het hier zowel gaat om Christus' doortocht als om die van ons. Dat is de kern 
van het Byzantijns paasgcloof (Uranografie, liturgische teksten, Kerkvaders), zoals Schulz dat 
uitwerkt in zijn artikel 'Die "Höllenfahrt" als "Anaslasis*": in de Verlossing der mensen wordt 
de betekenis van Christus' Opstanding duidelijk (Schulz, 1959). 
145 Troparion bij de vijfde ode van de Paascanon (vertaling afwijkend van Archimandriet Adriaan 
in de zin dat er lampen i.p.v. fakkels staat). 
146 Achtste ode Paascanon; eigen vertaling. 
Het is opvallend dat ook de Vaders (reeds vanaf de derde eeuw) over Pasen alles zeggen wat 
wij in §1.1 interpreteerden als eschatologische kenmerken van de Zondag: er wordt niet 
geknield en niet gevast. De Vaders noemen het ook Achtste Dag. In feite spreken de Vaders 
hier over de Pentecoste, maar we mogen dat wat gezegd wordt over de 'Pentecoste' in die tijd 
gelijkstellen met wat wij nu bedoelen met 'Pasen', gezien 'Pascha' toen nog duidde op het 
wakend vasten, dat eindigde met een omslag die de 'Pentecoste' opende (zie Cabié, 1964, p. 
46-52). 
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Aan deze eschatologische vreugde ten slotte wordt ritueel vorm gegeven door de 
viering van de Eucharistie, Sacrament van de Achtste Dag.147 
2.2.2.4 D E PAASCYCLUS EN PINKSTEREN 
Paascyclus 
Wanneer we een kleine uitwijding maken naar de Paascyclus zoals die tegenwoor-
dig gevierd wordt, dan zien we daar een bevestiging van de boven uitgewerkte 
structuur. 
Andronikof wijst op het feit dat tijdens de Grote Vasten de weken geteld worden 
vanaf de maandag tot aan de zondag. De zondag was zo de laatste dag van de 
week. Maar vanaf Pasen worden de weken geteld vanaf de zondag en is deze dus 
de eerste dag van de week: 'De zevende dag wordt de eerste omdat hij ook de 
Achtste is'.148 Bonnet werkt in zijn uitgebreide studie over het Triodion, Pasen 
uit als een 'retournement des pôles': de tijd wordt er omgekeerd. Hij wijst op de 
zojuist genoemde telling van de week. Hij wijst ook op de dagcyclus. Zo wordt 
in de Vasten (het Vasten-Triodion) de dag gerekend vanaf de orthros.149 De 
vesper hoort daarmee nog tot de vorige dag. Met Pasen (in het Pentecostarion/ 
Bloemen-Triodion) wordt dit omgekeerd. De vesper is vanaf dan het begin van de 
dag (dit blijft zo gedurende het hele jaar). Volgens Bonnet vindt dit zijn oor-
sprong in de Paasvigilie tijdens welke, na het duister van de dood en het graf, nu 
het Licht van de Opstanding doorbreekt. Zo wordt deze nacht getransformeerd tot 
een 'lichtende nacht' en wordt ze het principe van de 'nieuwe dag'.150 
Bonnet toont bovendien aan dat op formeel vlak het Triodion en het Pentecosta-
rion verschijnen als twee symmetrische liturgische tijden, twee analoge perioden 
naar duur en naar structuur.151 Inhoudelijk ligt die symmetrie op twee vlakken, 
daar waar Christus en daar waar de mens 'protagonist' is.152 Op het eerste vlak 
147 Zie het daaromtrent besprokene in §1 2 2 
148 Andronikof, 1985, ρ 186 
149 Bonnet wijst op het feit dal we dit reeds vinden in hel profetologion van Conslanlinopel (1 ie 
eeuw) (zie Bonnet, 1978, ρ 141) 
150 Olivier Clément zegt iels soortgelijks, namelijk dat de fysieke nacht wordt tot het sacrament 
van de bruidsnacht waar de verloofde, reeds verborgen aanwezig in het duister, deze duisternis 
openbreekt voor de volmaakte vreugde van het 'van aangezicht lot aangezicht' (Clément, 
1959, ρ 112) 
Bonnet verwijst hier naar de Vragen en Antwoorden, toegeschreven aan Athanasios {PG 28), 
volgens welke onder de wet van Mozes de dagcyclus gevormd werd door de overgang van de 
dag naar de nacht Door de Verlossing in Chnstus zijn de polen echter omgekeerd, en de 
nacht gaat nu voortaan vooraf aan de dag Wat hier gezegd wordl over de joodse tijdrekening 
is met juist Waar het echter om gaat is dat de omkering van de dagcyclus, zoals we die ook 
vinden in het Tnodion, te interpreteren lijkt als een beeld van de aanvang van de 'nieuwe 
schepping' in Chnstus (zie voor dit alles Bonnet, 1978, p. 337-378). 
151 Bonnet, 1978, § Π В 1 en § ΙΠ 1. 
152 Zie Cantalamessa, die stelt dat in het joodse Pascha alsook in het vroeg-christelijke Pasen het 
fundamentele diversificaliepnncipe hienn bestond dat Pasen gezien kon worden vanuit God 
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is het zo dat in de periode voor Pasen vooral Christus' Kenosis herdacht wordt: 
hoe Hij als een uiterste consequentie van Zijn Incarnatie de Dood binnenging, 
gekruisigd en begraven werd en zelfs nederdaalde in de hel. In de periode vanaf 
Paaszondag wordt dan vooral de Verrijzenis en Verheerlijking van Christus 
gevierd. Bonnet benadrukt echter vooral het tweede vlak, die zijde van het 
Paasgebeuren, waarin de mens 'protagonist' is.153 Daarbinnen is het Triodion 
vooral een tijd van voorbereiding en het Pentecostarion een tijd waarin de 
verwerkelijking gevierd wordt van de Verlossing. Bonnet denkt in de cyclus van 
Grote Vasten, Pasen en Pentecostanon-tijd de drie belangrijkste etappen van de 
oude Doopmystagogie te kunnen terugvinden: reiniging, initiatie, verlichting.154 
We zullen in het volgende zien, hoezeer de Doop verbonden is geweest met 
Pasen. Een grote invloed van de viering van dit Sacrament op de Paascyclus is 
daarom inderdaad goed mogelijk. Voor wat betreft de drie etappen van de 
Doopmystagogie in de viering van de Paascyclus: de Grote Vasten wordt geken­
merkt door ascese, vasten, lange diensten, catechetische lezing van grote delen 
van het Oude Testament en de biecht, dat wil zeggen door reiniging/meta-
noia155; de Grote Week (met Grote Vrijdag en Grote Zaterdag) viert de door-
als protagonist (de Engel die voorbijgaat, Chnslus die overgaat naar de Vader), ofwel vanuit 
de mens (onze overgang van de dood naar het leven) (Cantalamessa, 1978, p. XVI-XXIII) 
Beide lagen worden uitgewerkt in de Paascyclus, zoals we dat ook al zagen voor Pasen In de 
woorden van Schulz zouden we kunnen zeggen dat 'in het nieuwe leven van degenen die 
verlost zijn, zich de diepste zin van de Opstanding van Chnslus onthult' (Schulz, 1959, ρ 25) 
We bedoelen hier met 'protagonist' dus niet letterlijk 'de eerst handelende' (dat is in beide 
gevallen God), maar we bedoelen er 'hoofdrolspeler' mee, 'degene om wie het gaat' 
153 Volgens Andromkof is du ook het zwaartepunt van de Paascyclus HIJ verdedigt de idee dat 
binnen het kerkelijk jaar de vaststaande Feesten vooral gecentreerd zijn op Christus en Zijn 
Verlossingswerk, terwijl de Paascyclus vooral gecentreerd is rondom onze Verlossing Hij 
geeft toe dat dit een wat kunstmatige tegenstelling is, maar 'L'on peut néanmoins dire que les 
fêtes fixes insistent davantage sur les ventes dogmatiques de la foi, les fêtes mobiles, sur 
l'économie du salut ' (zie Andromkof, 1985, ρ 47-49) Dit verschil in accent dat Andromkof 
hier ziet, zou heel wel bevestigd kunnen worden door het ontstaan van het liturgisch jaar aan 
Pasen werd vorm gegeven in een tijd dat voor alles de selenologie centraal stond, terwijl 
Kerstmis en Theofanie ontstonden in een lijd dat vooral een christologische strijd de Kerk 
bezighield Vergi hier ook Andromkof, 1970, ρ 135 'La Naissance est une fête dogmatique 
qui s'oppose ( ) à nombre d'hérésies intérieures au christianisme ' Een zelfde soort redene-
ring als wij hier volgden, volgt ook Berger, 1963, die op ρ 18 van zijn artikel over Pasen en 
Kerstmis binnen het geheel van het kerkelijk jaar stelt' 'So steht im Hintergrund der beiden 
Feste die christologische Entwicklung der ausgehenden Antike, in der die Aufmerksamkeit 
überwechselt vom Werk der Erlösung zur Person des Erlösers ' Wel is deze tegenstelling met 
lot het uiterste door te voeren, de sotcnologic baseert zich altijd op Christus' Heilswerk, 
terwijl de christologie niet anders tot doel had dan de sotenologie veilig te stellen (vergi voor 
dit laatste bij voorbeeld Mcycndorff, 1975) 
154 Bonnet, 1978, ρ 337 
155 Zie hiervoor vooral het bock van A Schmemann, Le Grand Carême (Schmemann, 1974; 
vergi Schmemann en Clément, 1975) en ook het eerste en tweede hoofdstuk van Bonnet, 
1978 en het tweede hoofdstuk uit Andromkof, 1985 
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gang van de Christen met Christus door de dood naar het leven, dat wil zeggen 
de initiatie in het Leven156; Paaszondag157 (overlopend in de Pinkstertijd158) 
viert het Nieuwe Leven. 
Zo zien we in de Paascyclus, naast de symmetrie van Christus' Kenosis en 
Verheerlijking, ook de symmetrie van voorbereiding op en vervulling van de 
Verlossing van de mens. Deze symmetrie vinden we gecentreerd rondom de Grote 
Week als viering van Christus' en onze 'doorgang'. Deze inhoudelijke symmetrie, 
gecombineerd met het gegeven dat qua tijdrekening (zowel die van de dag- als 
van de weekcyclus) de structuur met Pasen omgekeerd wordt, lijkt ons volledig 
parallel te lopen met wat we boven stelden voor de drie dagen Goede Vrijdag, 
Stille Zaterdag en Paaszondag. Ook daar zagen we Dood en Opstanding, dan wel 
ons sterven met Christus en ons met Hem opgewekt worden, als twee accenten 
van het Paasgebeuren, gecentreerd rond de doorgang door de Hel. Het echte 
omslagpunt naar de vreugde van de Verlossing zagen we in de Paasvigilie, juist 
op het moment dat oudtijds de Doop gevierd werd. 
Pinksteren 
Cabié maakt in zijn boek La Pentecôte duidelijk dat 'Pinksteren' oorspronkelijk 
duidde op een hele feestperiode na het Pascha.159 In de oude kerk was binnen 
de Pentecoste geen enkele dag gepriviligieerd. Het kwam echter al snel tot een 
plechtig vieren van de slotdag. Het woord 'Pinksteren' ging duiden op dit slot: de 
dag waarop de Geest neerdaalt op de verzamelde leerlingen.160 Op het einde van 
de vierde eeuw vinden we dit gebruik zowel in Rome, als in Milaan, Spanje en 
Constantinopel. Telkens gaat het hier om 'een feestelijke afsluiting van de 
Pinkstertijd door de viering van het Heilsgebeuren, dat de volheid van het werk 
van Christus uitdrukt'.161 Secundair is, dat hiermee deze dag ook werd tot een 
historische gedachtenis van het Pinkstergebeuren. Zo'n historische gedachtenis 
vinden we uitdrukkelijk in Jerusalem bij Egeria162 en verder uitgewerkt in het 
Armeens lectionarium (vijfde eeuw).163 
156 Zie §2.2.2.2 en §2.2.2.1. 
157 Zie §2.2.2.3. 
158 Zie hoofdstuk 5 tot en met 7 uit Andronikof, 1985. 
159 Cabié, 1964. We stellen overigens vragen bij Cabié's uitgangspunt dat de Kerk oorspronkelijk 
geen jaarlijkse feesten heeft gekend (zie de uiteenzettingen in paragraaf 2.1). 
160 Cabié, 1964, p. 117. 
161 Cabié, 1964, p. 126. 
162 We vinden daar op de vijftigste dag (een zondag) zoals alle zondagen een vigilie in de 
Anastasis en bij het hanegckraai een Eucharistie in de grote basiliek. Maar hierna volgt (op 
het 3e uur) een processie naar Sion. Daar ('in situ') vindt een lezing plaats uit Handelingen 
over de uitstorting van de H. Geest en een tweede Eucharistie. Vervolgens vindt op het 6e uur 
een gedachtenis van de Hemelvaart plaats (Itin. Aeth. 43; SC 21, p. 246-253). 
163 Hier zien we dat de héle dag in het teken van de nederdaling van de H. Geest staat. Bij Egeria 
werd op het zesde uur nog 'in situ' de Hemelvaart herdacht. In het Armeens lectionarium is 
hiervoor in de plaats gekomen, dat men nogmaals over de Heilige Geest leest. Dit wordt 
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Overigens is het zo dat de eenheid van de Pinkstertijd nooit geheel is verdwenen 
uit de liturgische praxis. Deze eenheid kwam in de vierde en vijfde eeuw in 
gevaar door de invoering van Hemelvaart en Pinksteren, inclusief voorfeesten en 
nafeesten.164 Maar in dezelfde tijd werd, aldus Cabié, deze eenheid bevestigd 
door de invoering van de lectio continua van de Handelingen (van Paaszondag tot 
Pinksteren), alsook door het ontstaan van Mid-Pinksteren.165 In het huidige 
gebruik blijkt deze eenheid ook uit het feit dat pas op Pinksteren het troparion 
'Koning van de Hemel' terugkomt (vanaf Pasen wordt dit niet meer gebruikt), 
alsook uit het feit dat er pas met Pinksteren weer geknield mag worden (in 
sommige kerken wordt vanaf Pinksteren ook een andere liturgische kleur ge-
bruikt). Dit laatste wordt ritueel ingeluid door de zogenaamde 'vesper met 
knielgebeden'. 
In de huidige liturgische boeken wordt Pinksteren echter als een zelfstandig feest 
gevierd, en wel als gedachtenis van de nederdaling van de Heilige Geest. De 
lezing van de metten - Johannes 20, 19-31 - en de lezing van de Liturgie -
Handelingen 2, 1-11 - hebben dit als thema (hiervan afgeleid wordt Pinksteren 
veelal ook gezien als 'Feest van de Drieëenheid'). Andronikof wijst echter op het 
feit dat beide lezingen ook ¡ets zeggen over de missie van de Kerk. In Johannes 
staat immers, direct voor de gave van de Heilige Geest door Jezus aan de verza-
melde leerlingen, Zijn zending van die leerlingen: 'Gelijk de Vader Mij gezonden 
heeft, zo zend Ik ook U. En na dit gezegd te hebben, blies Hij op hen en zeide tot 
hen: Ontvangt de heilige Geest' (Joh. 20, 21-22). In Handelingen volgt direct op 
de uitstorting van de Heilige Geest, dat de leerlingen Gods woorden kunnen 
spreken en de straat opgaan. De vorming van de Kerk, zegt Andronikof, is 
hiermee begonnen.166 Missie is ook heel duidelijk het onderwerp van het Tropa-
rion: 
'Gij zijt gezegend, o Christus onze God, Die de Vissers zeer wijs hebt ge-
maakt. Gij hebt de Heilige Geest op hen neergezonden en door hen hebt Gij 
heel de wereld ('oikoumene') buit gemaakt (...)'.167 
Jounel stelt dat ook in de preken van Augustinus, Leo de Grote, Gregorius van 
Nyssa en Johannes Chrysostomos Pinksteren gekarakteriseerd wordt als het feest 
van de komst van de Heilige Geest over de Apostelen en van de missionaire 
oorsprong van de Kerk.168 De komst van de Heilige Geest is enerzijds de ver-
vulling van Christus' missie, van het Heilswerk in Christus, anderzijds de aanvang 
van de missie van de Heilige Geest, het Heilswerk van de Heilige Geest in en 
gevolgd door de knicbuiging en ccn vesper. Hemelvaart wordt nu op de veertigste dag gevierd 
(zie voor dit alles Cabié, 1964, § 2.4). 
164 Zie ook Jounel, 1983a, p. 70-73. 
165 Zie Cabié, 1964, p. 100-113. 
166 Andronikof, 1985, p. 302. 
167 Vertaling van mij, L.v.D. 
168 Jounel, 1983a, p. 73. 
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door de Kerk.169 Het gaat hier om wat Lossky noemt: de overgang van de 
'economie van de Zoon' naar de 'economie van de Heilige Geest'. Pinksteren is 
in deze zin zegel van de Incarnatie. Lossky zegt: 
'The creature has become fit to receive the Holy Spirit and He descends into 
the world and fills with His presence the Church'.170 
Nu Christus' verlossingswerk is vervuld in Opstanding en Hemelvaart, begint de 
tijd van de Kerk. Met Pinksteren komt er een nieuwe realiteit in de wereld, 'de 
Kerk, gefundeerd op een tweevoudige goddelijke economie: het werk van Christus 
en het werk van de Heilige Geest, de twee personen van de Heilige Drieëenheid, 
Die in de wereld zijn gezonden'.171 De Heilige Geest vervult het werk van 
Christus in en door de Kerk. 
2.2.2.5 DE DOOP 
In bovenstaande beschrijving van de vigilie (paragraaf 2.2.2.1) was al verschillen-
de malen sprake van het Mysterie van de Doop, dat gevierd werd in de Paasnacht. 
We zagen dat die Doop vanaf de vierde eeuw zowel deel uitmaakte van de 
Paasvigilie in de Jeruzalemse traditie172 als van die in de constantinopolitaan-
se.173 Daarmee was het vieren van de Doop op Pasen in ieder geval praxis in de 
vierde eeuw in de twee centra waar de orthodoxe paasliturgie haar vorm zou 
krijgen.174 De praxis is echter ouder. We vinden haar reeds in de preken van 
169 Cabié stelt dat Pinksteren de viering is van de nedcrdaling van de Heilige Geest over de 
verzamelde leerlingen om het werk van de Verlosser te vervolmaken en de 'tijd van de Kerk' 
te openen (Cabié, 1964, p. 117). 
Dit thema van de 'tijd van de Kerk', lijkt ook het grote thema van de Vaders wanneer zij 
spreken over Pinksteren in het beeld van de Toren van Babel (de eenheid van de Kerk wordt 
geplaatst tegenover de verdeeldheid die ontstond rondom Babel) (zie Cabié, 1964, § 3.3.2, 
vergelijk ook in de vesper van Pinksteren de teksten van het theotokion van de Apostichen en 
het Apolylikon), en in het beeld van de Geest die in plaats is gekomen van de Wet (de gave 
van de Heilige Geest bezegelt het Nieuwe Verbond zoals de gave van de Wet het Oude 
Verbond opende) (zie Cabié, 1964, § 3.3.3). 
170 Lossky, 1957, p. 159. 
171 Lossky, 1957, p. 156. Lossky legt de nadruk op het feit dat Gods economia twee fases kent 
vervuld in de missie van de Zoon en in die van de Heilige Geest. In die zin nemen we hier 
de formulering 'economie van de Zoon' en 'economie van de H. Geest* over. Uiteraard gaat 
het daarbij uiteindelijk om één en dezelfde economia; de H. Geest neemt actief deel aan de 
Incarnatie van het Woord en werkt vervolgens in de Kerk, het Lichaam van Christus. 
172 We vinden de Doop in Jeruzalem bij Egeria (Mn. Aeth. 38; SC 21, p. 238-241), bovendien 
zowel in het Armeens lectionarium, als in het Georgisch lectionarium als in HS 43 (zie 
Bcrtonière, 1972, p. 65-66). 
173 We vinden de Doop in Constanlinopel in de handschriften van rond de 10e eeuw (zie 
Bcrtonière, 1972, p. 132-134), en in teksten van het eind van de 4e, begin van de 5e eeuw 
(zie Bertonière, 1972, p. 109-112). 
174 In de vijfde eeuw lijkt dit ook het gebruik in Syrië (Testamentum Domini, 12) (zie Quasten, 
1959). Vergi, ook wat Klcinhcyer zegt over hel sluiten en weer openen van het baptisterium 
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Asterios Sophistes (vierde, mogelijk derde eeuw)175 en in het westen bij Ter-
tullianus176 en bij Hippolytus177 (beide begin van de derde eeuw). Vóór die 
tijd vinden we geen expliciete getuigen van een dergelijke praxis. De meeste 
auteurs menen daarom dat deze pas ontstaan is in de derde eeuw.178 Maar ande-
ren vinden nog aanwijzingen voor een dergelijk gebruik in de Didachè179 en in 
de eerste Brief van Petrus.180 Dit laatste blijft echter vooralsnog een door wei-
nigen gesteunde hypothese. 
Duidelijk is daarentegen dat we in 1 Petrus inhoudelijk een verband gelegd zien 
tussen Dood en Verrijzen van Chnstus en de Doop van de Christen.181 Nog 
sterker gebeurt dit in de brieven van Paulus.182 Bovendien zien we bij Paulus 
het beeld van de Doortocht door de Rode Zee, centraal moment van het joodse 
Pascha, als voorafbeelding van de Doop.183 Wanneer eind tweede of begin derde 
eeuw de Doop gevierd gaat worden op Pasen, nemen de Vaders direct deze 
Paassymboliek op.184 
Vanaf de zesde eeuw worden er voornamelijk zuigelingen ten Doop gehouden. 
Daarmee is het catechumenaat, welks laatste fase van voorbereiding parallel liep 
met de voorbereiding op Pasen, overbodig geworden en is ook de Doop los 
komen staan van Pasen. Het gebruik om op Pasen te dopen, verdwijnt dan ook 
langzaam maar zeker naar de achtergrond.185 
aan het begin rcsp het einde van de Grote Vasten (gebruik mogelijk al begin 5e eeuw in 
Sync) (Klcinheycr, 1989, ρ 88) 
175 Volgens Auf der Maur stammen deze preken uit het Cappadocie van het begin van de vierde 
eeuw, maar wc treffen een traditie aan die uit de derde eeuw stamt Er is sprake van het 
dopen aan het einde van de pannuchis, bij zonsopgang en van een paasoctaaf met myslagogi-
sche catechcscn (zie Auf der Maur, 1967) 
176 DcBaptismo 19, PL 1, 1222. 
177 Commcntanum in Damclem 1, 16; Cantalamcssa, 1978, ρ 78-79 en Apost. Trad 20; SC 
1 Ibis, ρ 78-81 (zie voor een interpretatie van deze laatste tekst als sprekend over Pasen, 
Kleinheycr, 1989, ρ 42 en 45) 
178 Tal ley stelt. 'Although baptism became central to the paschal vigil itself and to the times 
leading to it and following it, the present stale of our evidence seems to point to a develop­
ment in the course of the third century that became the common standard only in the fourth 
century' (Talley, 1986, ρ 36-37) Vergi. Kleinheyer, 1989, ρ 42 en 45 
179 Zie Grciff, 1929 
180 Leaney, 1963/64 in navolging van Cross We haalden deze visie aan in § 2 1. 
181 Zie bij voorbeeld 1 PeLr. 3, 18-22 Bovendien is het gebruik van allerlei wendingen uit het 
joodse Paasfeest inderdaad opvallend (zie Leaney, 1963/64). 
182 Zie bij voorbeeld Rom 6, 3-8 en Kol 2, 12. Hierbij zij opgemerkt dat we ook in het 
Evangelie van Lucas een verband gelegd zien tussen het lijden en sterven van Christus en de 
Doop (Luc. 12, 50) 
183 1 Kor. 10, lv. 
184 Zie Heiser, 1987, ρ 101-102 (sterven en verrijzen met Chnstus) en 156-168 (doortocht Rode 
Zee) Zie voor het tweede beeld ook Dolger, 1930 
185 Heiser stelt dat het gebruik verdwijnt (zie Heiser, 1987, p. 229-235). We vinden het gebruik 
van catechumenaat gedurende de Grote Vasten en Doop in de Paasnacht echter nog in een 
handschrift van het Typicon van de Grote Kerk uit de tiende eeuw (HS 40; zie de opmerkin-
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De Paascyclus en met name de Paasvigilie blijven in de Byzantijnse liturgie echter 
op veel punten de kenmerken behouden van het oude gebruik. Voor wat betreft de 
Paasvigilie valt te denken aan het moment van het wisselen van de kleuren. In 
paragraaf 2.2.2.1 interpreteerden we dit als een vormgeving van het oude omslag-
punt van de vigilie. Maar we zagen ook dat dit mogelijk te begrijpen is als een 
restant van het aandoen van de witte doopgewaden door de pasgedoopten. Verder 
zagen we in paragraaf 2.2.2.1 dat in plaats van het Trisagion, Galaten 3, 27 
gezongen wordt: 'Gij allen die in Christus zijt gedoopt, gij hebt U met Hem 
bekleed', gevolgd door de oude constantinopolitaanse Apostel, Romeinen 6, 3-11 : 
'Of weet gij niet, dat wij allen, die in Christus Jezus gedoopt zijn, in zijn dood 
gedoopt zijn? Wij zijn dan met Hem begraven door de doop in de dood, opdat, 
gelijk Christus uit de doden opgewekt is (...) ook wij in nieuwheid des levens 
zouden wandelen (...)'. 
Ook zagen we in paragraaf 2.2.2.4 hoe de Paascyclus als geheel de oude doop-
structuur bewaard heeft. In de Grote Vasten vinden we nog steeds een periode van 
vasten, voorbereiding en onderrichting door lezing van het Oude Testament. Het 
Paastriduüm is een feest waarin we ingewijd worden in het Mysterie van Dood en 
Verrijzenis. De Pentekoste ten slotte, is een periode van feest en verlichting. 
Ondanks het feit dat in de orthodoxe liturgie het feitelijk toedienen van de Doop 
op Pasen verdwenen is, blijft het Paasfeest zodoende toch verwijzen naar dit 
Sacrament. 
Wanneer we nu kort de betekenis van de Doop aangeven, beperken we ons tot 
twee elementen. Het gaat om het moment van het uitgaan uit de wereld en de 
voorbereiding op het feest enerzijds en anderzijds om het moment van inwijding 
in het Mysterie. Deze elementen lijken in de Paascyclus nog steeds deel uit te 
maken van de lex orandi. We onderzoeken hier dus uitdrukkelijk niet de Doop ín 
zichzelf, zoals we dat in het vorige hoofdstuk tot op zekere hoogte wel deden met 
de Eucharistie. We zien daar van af omdat de Doop, hoewel Sacrament bij uitstek 
van het Paasfeest, in de praktijk zelden gevierd wordt op Pasen. 
Een eerste belangrijk element menen we te vinden in de Grote Vasten. Deze tijd 
wordt gekenmerkt door vasten, waarvoor in de orthodoxe kerken nog steeds de 
oude regels gelden186; door een ten opzichte van de rest van het liturgisch jaar 
geïntensiveerd gebed187; en door de veelvuldige lezing van het Oude Testa-
ment.188 Dit zijn alle drie elementen van de oude Doop-voorbereiding. Vasten 
gen voor de catechumenen op de tweede en derde zondag van de Vasten; Mateos, 1963, p. 
30-33 en 38-39). En Golubinsky beschrijft dat men in het oude Rusland het gebruik had om 
de doop van volwassenen en kinderen uit te stellen tot Grote Zaterdag (of eventueel Lazarus 
Zaterdag of de zondagen van de Vasten) (zie Golubinsky, 1881, p. 365). 
186 Voor de regel van de Vasten zie Bonnet, 1978, p. 110-123. 
187 Zie bij voorbeeld Bonnet, 1978, en met name deel II B. 
188 Verspreid over de Vasten worden vrijwel de gehele boeken Genesis en Spreuken gelezen in 
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als voorbereiding op de Doop vinden we reeds in de Didachè en in de de Aposto-
lische Traditie, vasten en gebed na een periode van onderricht ook bij Justi-
nus.189 Vanaf de vierde eeuw vinden we deze drie elementen, vasten, gebed en 
Schriftlezing, als een vast gegeven. Aan de Doop gaat dan het photizomenaat 
vooraf: een periode van onderricht, vasten en gebed parallel aan de vastentijd voor 
Pasen.190 In dezelfde periode waarin het photizomenaat vorm kreeg, ontstond 
ook de grondstructuur van die vastentijd.191 Volgens Bonnet werd de Vasten dan 
ook essentieel gekenmerkt als een 'purification avant l'actualisation annuelle de 
l'expérience initiatique du baptême'.192 Hoewel later de Doop op Pasen naar de 
achtergrond verdween, behield men deze grondstructuur. Nu werd ze echter vaak 
'spiritueel' geduid als een oproep tot bekering, als een 'tweede Doop'.193 De 
reiniging met het oog op de Doop wordt tot een reiniging met het oog op het 
Mysterie van Pasen. Daarbij gaat het zowel positief om een voorbereiding op het 
Feest als negatief om een stnjd tegen de duivel en zijn werken.194 De vastentijd 
wordt gekenmerkt door metanoia en ascese, maar ook door een vooruitkijken naar 
het 'lichtstralende feest'. Dit vinden we uitgewerkt in de hymnen en gebeden van 
de Grote Vasten (met name het Gebed van Efraim en de Grote Boetecanon), maar 
ook in het veelvuldig maken van metanieen en het vasten zelf. Daar hoeven we 
hier niet verder op in te gaan. Verschillende auteurs hebben het uitgebreid laten 
zien.195 
Een tweede element is te vinden in de Paasvigilie. Daar vinden we de oude 
processiezang: Gal. 3, 27. Deze werd gezongen tijdens de processie die de 
de vespers en vrijwel de gehele profeet Jcsaja tijdens het zesde uur. Bovendien wordt elke 
weck het psaltcnon tweemaal gelezen, verspreid over de verschillende diensten Zie hiervoor 
ook Bonnet, 1978, II В 4 
189 Zie Heiser, 1987, ρ 19 en 24-25, Klcinhcycr, 1989, ρ 44-45 
190 Zie Heiser, 1987, ρ 96-98 
191 Zie voor de ontwikkeling van het Tnodion Bonnet, 1978, p. 4-15 
192 Bonnet, 1978, ρ 4. 
193 Zie Bonnet, 1978, ρ 16-27 Dit 'spiritueel' duiden, moet niet gezien worden als een 'spintua-
hsenng' in de negatieve zin van het woord Vanouds had Pasen deze betekencnis van een 
feest van verzoening, waarop zondaars weer opgenomen konden worden in de Kerk. Zie 
daarvoor Peter van Alexandrie, Canon 1; PG 18, 468 en Gregonus van Nyssa, Bnef aan 
bisschop Letoion van Melitene, PG 45, 221 
194 Hier zien wc een parallel met de vele exorcismcn die het photizomenaat begeleidden (zie 
Kleinhcyer, 1989, ρ 42-44) en het afzweren van Satan (Kleinheyer, 1989, ρ 47-48 en Heiser, 
1987, ρ 98-100) 
195 Zie Schmemann, 1974 HIJ kenmerkt de Grote Vasten als 'een reis naar Pasen' en als een 
'school van hel berouw die het ons mogelijk maakt om Pasen te ontvangen ( ) als hel einde 
van dat wal 'oud' is in ons en als ons binnengaan in het 'nieuwe' (Schmemann, 1974, ρ 14) 
Zie ook Bonnet, 1978 Volgens hem gaat hel om het 'doorheen de ascese tot voltooiing 
brengen van de Doop ( ) door een 'imitatie' van het Lijden van de Heer nog voor deze 
liturgisch geactualiseerd zal worden' (Bonnet, 1978, ρ 512) Zie tot slot Andromkof, 1985, 
die de Grote Vasten kenmerkt als een Opgaan naar Jerusalem', als een 'gaan van de duisternis 
naar het licht' (Andromkof, 1985, ρ 50) 
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pasgedoopten van het baptisterium naar de kerk leidde.196 De processie zelf is 
veel ouder. We vinden haar bij Gregorius van Nazianze en bij Ambrosius van 
Milaan (vierde eeuw). Door hen wordt zij geïnterpreteerd als een binnengaan in 
de hemelse werkelijkheid.197 Nu deelden de neophyten voor het eerst in de 
Eucharistie.198 Daarmee geeft deze processie vorm aan een centraal gegeven van 
de Doop, namelijk dat we erdoor worden opgenomen in de eucharistische ge-
meenschap, in de Kerk. We vinden dit opgenomen worden in de Kerk reeds bij 
Justinus en bij Hermas199, die op hun beurt voortbouwen op Paulus.200 Ge-
doopt worden is lidmaat worden van het Lichaam van Christus. Dat gebeurt door 
een sterven en verrijzen met Christus, aldus de Apostel die nu gelezen wordt 
(Rom. 6, 3-11). Dit sterven en verrijzen krijgt ritueel gestalte in het ondergedom-
peld worden en het opstijgen uit het water.201 Sterven en verrijzen met Christus 
is ook datgene wat geschiedt aan de gelovige in zijn of haar gang van Goede 
Vrijdag naar Paaszondag, zoals we zagen in paragraaf 2.2.2.3 en paragraaf 
2.2.2.4.202 
2.3 Conclusies met het oog op een theologie van missie 
Boven hebben we gezien dat het Paasfeest heel oud is: zijn wortels reiken tot in 
de apostolische tijd. Bovendien is het Paasfeest de drager van een kernmoment in 
het christelijk geloof: de Verlossing door Kruis en Opstanding. Verder geloven we 
te hebben aangetoond dat de vorm waarin het Paasfeest nu nog wordt gevierd in 
de Byzantijnse ritus in één lijn staat met die van het vroege Christendom, al is er 
ook een hele ontwikkeling te zien: het Pasen wordt niet meer in één vigilie 
gevierd, maar naar haar accenten uitgewerkt in een hele serie van vieringen, die 
desondanks ieder de eenheid van het Mysterie viseren. We vinden er telkens de 
oude themata van Pasen: overgang van droefheid naar vreugde, van de dood naar 
196 Vanaf de zevende eeuw (Georgisch lectionarium, Jeruzalem en later het typicon Patmos 266, 
Constantinopel) vinden we Gal. 3, 27 als troparion bij de anlifonale psalm van de doopproces-
sie. Dit troparion vinden we nog steeds op de oude doopdagen in plaats van het Trisagion 
binnen de Liturgie (zie Mateos, 1971, p. 110-115). 
197 Zie Daniélou, 1958, p. 176-177. Hel gaal om Gregorius, Or. 40, 46; en Ambrosius, De Myst. 
8, 43 en De Sacr. 4, 2, 5. 
198 Vergi, bij voorbeeld Ambrosius, De Sacr. 3, 2, 15; SC 25, p. 100. 
199 Zie Heiser, 1987, p. 24-29 en 32-34. Vergi, ook Lécuyer, 1959, p. 16-21. 
200 Gal. 3, 26-28 en 1 Kor. 12, 13. Zie Schneider, 1984, p. 88-89. Vergi ook Kümmel, 1980, p. 
185-189. 
201 We vinden dat bij voorbeeld ook in Kol. 2, 12, bij Theodoros, preek 14, 5 en in de Apost. 
Const. 3, 17, 1.3 (zie Heiser, 1987, p. 101-102). 
202 Hierbij gaat het werkelijk om een existentieel doormaken van Dood en Verrijzenis door de 
gelovige. De drie dagen van wat wij noemen het Paastriduüm, vormen een Sacrament. 
Andronikof werkt de Paascyclus uit als een Mysterie dat het 'hoe' van het Gebeuren onthult 
en erin doet delen (dit in tegenstelling tot de 'vaste cyclus' die vooral een gedachtenis is van 
het 'wat' van het Heilsgebeuren in Christus) (zie Andomikof, 1985, p. 47-49). 
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het leven, van de aarde naar de hemel (zowel van Christus als van ons); gedenken 
van het levenschenkend Kruis, het verlossend Lijden; gedenkend vieren van 
Christus' Kenosis die gaat tot in de Hel; vieren van Christus' Verrijzenis, Zijn 
Verhoging en onze verhoging met Hem; verwachting van de Parousie (hoewel 
minder dan in de eerste eeuwen) en de viering van het Eschaton dat, anticiperend, 
'heden' begonnen is. Daarmee denken we in het orthodoxe Paasfeest veel elemen-
ten te hebben achterhaald (lex orandi ) waarop we ons, op een verantwoorde 
manier, kunnen baseren voor een orthodoxe theologie, hier toegespitst op een 
orthodoxe theologie van missie (lex crederteli ) . 
Nu gaat het er dus nog om, de betekenis van die elementen te achterhalen met het 
oog op een te ontwikkelen missietheologie. 
2.3.1 Openbaring van Gods Heerlijkheid 
Gods Heerlijkheid openbaarde zich met glans in Christus' Verrijzenis. De Opstan-
ding betekende de overwinning op de dood die door de zonde in de wereld was 
gekomen. De Verrijzenis van Christus betekende tevens de aanvang van Zijn Rijk, 
waarin ook wij die met Hem opgewekt zijn, mogen zetelen: 'Ik zeg U, heden zult 
gij met Mij zijn'.203 Het is dit grote Gebeuren dat gevierd wordt met Pasen. 
Christus verrijst en de dood is niet meer; leven springt op uit het Graf.204 
Boven zagen we hoe dit vorm krijgt, vooral in de viering van de Paasmetten en 
de Paasliturgie: in de open Ikonostase, in melodiën en teksten, in licht en kleur. 
Alles getuigt van de nieuwe werkelijkheid die nu een aanvang neemt. We zagen 
ook hoe in de gang van het liturgisch jaar alles omgekeerd wordt. Dit is werkelijk 
'de Dag die de Heer gemaakt heeft', de Eerste Dag die tevens de Achtste is. 
Het lijkt ons, parallel aan onze conclusie in paragraaf 1.3.2, dat het de eerste taak 
van de Kerk is om dit Pasen te vieren. Het is de taak, de zending van de Kerk om 
'de Dood des Heren te verkondigen en Zijn Verrijzenis te belijden', om 'manifes-
tatie te zijn van de nieuwe aeon': dit is de Kerk precies in de viering van het feest 
bij uitstek, Sacrament van 'het nieuwe leven dat opstraalt uit het Graf. 
2.3.2 Zending in de tijd 
Toch mag het duidelijk zijn dat de zending van de Kerk niet ophoudt bij het vieren 
van de liturgie, zoals ons ook al bleek in paragraaf 1.3.4. 
De Kerk heeft vanaf de vroegste tijden bepaalde feesten op bepaalde tijden gevierd 
(zo de Zondag, zo Pasen en de Pinkstertijd), ondanks een zekere aarzeling.205 In 
de loop van de tijd ontwikkelde zich zelfs een heel liturgisch jaar. We zagen 
daarvan boven de kern: het Paasfeest. Dit wordt gevierd op een zeer bepaalde dag, 
203 Luc. 23, 43. 
204 In de woorden van Ps-Hippolytus' Paaspreek: "Leben breitete sich über der Gesamtheit der 
Dinge aus, und alles ist voll unendlichen Lichts, (...) der unsterbliche, machtige, gewaltige 
Christus thront über dem Ganzen, heller als die Sonne" (Homilía in sanctum Pascha, I; 
Cantalamessa, 1978, p. 48-49). 
205 Vergi. Kol. 2, 16; Gal. 4, 10-11. 
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op de eerste zondag na de eerste volle maan van de lente. Haar datum wordt 
berekend naar de tijd van deze wereld en desondanks zegt de liturgie van deze dag: 
'Dit is de Dag die de Heer heeft gemaakt'. Dat wil zeggen dat een 'gewone' dag 
getransfigureerd wordt, in het feest, door Gods genade, tot een Sacrament van de 
'Toekomende Dag' waarop de mensen worden genood aan het Bruiloftsmaal. 
Bovendien zagen we deze transfiguratie ook in de gang van het liturgisch jaar. Zo 
wordt een periode van het jaar tot voorbereiding op Pasen en een andere periode 
wordt tot een leven vanuit Pasen. In het centrum van deze cyclus staat Pasen. We 
zagen dat boven aan de hand van het begrip 'retournement des pôles'. We zagen 
het ook aan de formele structuur van Grote Vasten en Pentecoste; twee symmetri-
sche liturgische tijden met een omslagpunt in Pasen. Bonnet stelt dan als een 
conclusie van zijn studie over het Triodion: 
'C'est en ce centre que le temps cosmique et le temps de l'histoire sont fondés 
à nouveau, restaurés, transfigurés et orientés vers l'éternité'.206 
Hieruit volgt dat in de liturgie de tijd van deze wereld (de geschiedenis van de 
mens) voorwerp blijkt te zijn van Gods zorg en de materie van het Sacrament van 
Gods eeuwigheid. Dit betekent een opdracht: elke situatie en elke realiteit moet 
worden omgevormd, juist zoals dat gebeurt in de liturgie, getransformeerd in een 
anticipatie van het Koninkrijk.207 De Kerk heeft een heel concrete zending in de 
geschiedenis van deze wereld. 
2.3.3 Opdracht om te dopen 
Hoewel we zagen dat we pas vanaf de derde eeuw met zekerheid kunnen zeggen 
dat de Doop gevierd werd op Pasen, geloven we desondanks dat we hier een 
belangrijk element van het orthodoxe Paasfeest op het spoor zijn gekomen. Het 
sluit aan bij een nieuwtestamentisch verstaan van de Doop als een delen in het 
verlossend Sterven en Verrijzen (gevierd met Pasen). In het huidig orthodox Pasen 
vinden we nog vele elementen die naar dit gebruik verwijzen. 
Deze elementen zouden we kunnen zien als een archaïsch restant, nog slechts 
interessant voor een enkele liturgiehistoricus. We menen echter dat ze de gemeen-
schap herinneren aan een tijd, waarin de Kerk nog velen aantrok. In ieder geval 
confronteren deze elementen de Kerk met een blijvende roeping.208 We duidden 
206 Bonnet, 1978, p. 337. De problematiek van cyclische tijd en lineaire tijd, evenals de problema-
tiek rond 'heiliging van de tijd' of 'kritisering vanuit het Eschaton' laten we hier rusten. We 
volstaan hier met te verwijzen naar twee orthodoxe, maar in 'anliegen' zeer verschillende, 
benaderingen: Clément, 1959 en Schmemann, 1986, p. 121-131. 
207 Clément zegt: 'Le chrétien lutte pour transformer toute situation comme toute réalité en 
prophétie du Royaume, en participation, déjà, au monde qui vient' (Clément, 1959, p. 213). 
208 Het verval van het catechumenaat en het verdwijnen van het 'toedienen' van de Doop op 
Pasen was goed te begrijpen in een samenleving, waar vrijwel iedereen Christen was. Voor de 
meeste orthodoxe kerken is dit niet meer van toepassing. Hun omgeving is allesbehalve 
christelijk. Het lijkt ons daarom dat de restanten van een ver verleden in zo een opnieuw 
veranderde situatie, weer heel goed zouden kunnen opleven. 
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daar reeds op in paragraaf 1.3.3, in verband met het wegzenden van de catechu-
menen in de Liturgie. Bovendien is deze zending uitdrukkelijk gefundeerd in de 
opdracht van Jezus om te dopen (Mat. 28, 19).209 
2.3.4 Gaan tot ¡n de diepte der hel 
De Paascyclus bleek gestalte te geven aan en de gelovige te laten deelnemen in 
Christus' Kenosis: 
'Gisteren werd ik met Christus gekruisigd (...)'.2I° 
Het gaat hier om de uiterste consequentie van Christus' Incarnatie: 
'(...) Die Zichzelf ontledigd heeft en de gestalte van een dienstknecht heeft 
aangenomen en aan de mensen gelijk geworden is. En in zijn uiterlijk als een 
mens bevonden, heeft Hij Zich vernederd en is gehoorzaam geworden tot de 
dood, ja tot de dood des kruises'.2" 
Hier viert de Kerk hoe Hij gekruisigd en begraven is en zelfs nedergedaald in de 
hel. Die hel bleek een centraal gegeven van de Stille Zaterdag en van de Paas-
ikoon. Bovendien bleek de nederdaling ter helle gestalte te geven aan een kern-
gegeven van ons geloof, namelijk dat Christus alle mensen wil redden. De 
zending die de Kerk heeft, wordt hierdoor wezenlijk bepaald. Ze zal tot in de hel 
moeten gaan. 
2.3.5 Uitgaan vanuit de ervaring van de liturgie 
We denken in de liturgie van de Paascyclus een zelfde ritme gevonden te hebben 
als in de Eucharistie. Daar stelden we (paragraaf 1.2.2.3) een drieslag vast van 
Opgaan naar God', 'omgevormd worden door God', 'uitgezonden worden'. 
Bonnet oppert de hypothese dat in de Paascyclus een structuur te vinden is die 
correspondentie vertoont met de drieslag van de Doopmystagogie: 'purification, 
initiation, illumination'. We zijn van mening dat hij gelijk heeft. We zien een 
periode van 'voorbereiding op'/'op weg gaan naar' in de Grote Vasten. Het 
Paastriduüm lijkt vooral een 'doorgang'.212 De Pentecoste staat vervolgens 
vooral voor een 'leven vanuit', een opdracht te gaan, zoals Christus Zijn leerlin-
gen zendt: 
Gaat heen in de gehele wereld, verkondigt het evangelie aan de ganse schep-
ping C).213 
209 Vergelijk voor exegetische discussie rond dit vers Spindler, 1988, p. 145-146. 
210 Gregorius van Nazianze, Oratio 1 in sanctum Pascha, 4; Cantalamcssa, 1978, p. 116-117. 
211 Fil. 2, 7-8. 
212 'διάβασις'-etymologie; Rode-Zectypologie; Paulijnse dooptheologie: 'met Christus gestorven 
(...) ook met Hem leven'; het patristieke 'gisteren werd ik met Christus gekruisigd, heden 
word ik met Hem verheerlijkt'. 
213 Mar. 16, 15. Dit 'leven vanuit' is, aldus K. Baus, bij voorbeeld het eerste 'anliegen' van een 
Vader als Augustinus: '(...) die beiden großen Wirklichkeiten der christlichen Heilsgeschichte, 
Christi Auferstehung und ihr Gedächtnis in den Iniliationssakramentcn der Ostcmachl 
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De Christen wordt verlicht door de Heilige Geest en die verlichting betekent 
direct een zending. De gezangen van Pinksteren bezingen deze missie uitge-
breid.214 
Dit betekent, dat het uitgezonden worden pas gebeurt op grond van de liturgische 
ervaring (vergelijk paragraaf 1.3.5). Voorwaarde voor deze liturgische ervaring, 
die de Christenen tot getuigen maakt, is dat zij zich afscheiden van de wereld. In 
de Paascyclus komt dit aspect uitdrukkelijk naar voren. In paragraaf 2.2.2.5 zagen 
we dat de Grote Vasten fundamenteel gekenmerkt wordt door een strijd tegen de 
'prins dezer wereld'. De Vasten is 'strijd', ascese, metanoia met het oog op Pasen 
(oudtijds de Doop). Deze ascese, dit 'uit deze wereld gaan' is een grondgegeven 
van de lex orandi.215 Zij erkent de mens als fundamenteel gekenmerkt door de 
zondeval en daarmee als onwaardig voor de omgang met God. Alleen door een 
werkelijke bekering kan dit veranderen en elk feest wordt dan ook voorafgegaan 
door een periode van ommekeer. 
Dit lijkt ook een fundamenteel uitgangspunt van het gezonden-zijn van de Christen. 
Alleen door een werkelijke ommekeer, door een uitgaan uit 'deze wereld', door 
een strijd tegen Satan en zijn werken wordt het spreken en handelen gezuiverd. 
Wordt de strijd niet gestreden, dan is de verkondiging er een 'van deze wereld'. 
2.3.6 Gods missie 
We zagen in paragraaf 2.2.2.4 dat we op Pinksteren de aanvang vieren van de 
'economie van de Heilige Geest'. De Heilige Geest wordt gezonden om in de 
Kerk Christus' missie te vervullen. De Heilige Geest werkt in het Lichaam van 
Christus; de Heilige Geest maakt de missie van de Kerk mogelijk. Het is een 
constante in het orthodoxe denken dat de bron van alle gebed, van de liturgie, van 
het kennen van God, van de ascese die daartoe leidt, van de theologie die daaruit 
voortkomt, dat de grond van heel het christelijk leven de Heilige Geest is (de 
Epiclese; Pinksteren).216 
In het Pinksterfeest wordt deze zending van God nog nader aangeduid als een 
zending die eenheid schept. Met name het kondakion van de metten laat zien dat 
de verdeeldheid die er onder de mensen is omdat zij op eigen kracht de hemel 
wilden bereiken (Babel), nu door God Zelf, door het nederdalen van de Heilige 
auszuwerten für eine Vertiefung des christlichen Alltagslebens' (Baus, 1959, p. 66). 
214 We zagen dat boven. Hier willen we nog de volgende tekst geven: 'Nedergedaald is de Bron 
van de Geest, verdeeld in stromen vuur, over de bewoners der aarde. Eerst als geestelijke 
dauw over de Apostelen, (...). Van hen uit is de genade ook over ons gekomen, door het vuur 
en het water. Het Licht van de Trooster over hen, heeft heel de wereld verlicht' (Kathisma-
zang orthros van Pinksteren). 
215 Dit zou ons nog duidelijker worden wanneer we ook de Doop zelf met haar exorcismen en 
haar afzwering en bespuwing zouden hebben bestudeerd (vergi, hiervoor Schmemann, 1973, 
p. 70-71). Bovendien lijkt het ook de grondleneur van vrijwel alle gebeden in de orthodoxe 
liturgie, met hun veelvuldige belijdenis van de menselijke zondigheid. 
216 Dit stelt bij voorbeeld Andronikof (Andronikof, 1985, p. 248 en 252). Vergi, voor de 
centraliteit van Pinksteren /de Epiclese voor de Kerk ook Bobrinskoy, 1962. 
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Geest, weer tot een eenheid wordt.217 Meyendorff benadrukt, dat echte eenheid 
Gods werk is en met name de economie van de Geest. Zoals de vereniging van 
het goddelijke en menselijke in de Incarnatie gebeurde 'in de Geest' en de 
eucharistische communio slechts door de Epiclese tot stand komt, zo bezingt ook 
de hymnografïe van Pinksteren de eenheid tussen de mensen die slechts door de 
Heilige Geest werkelijkheid wordt.218 
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DEEL II 
MISSIETHEOLOGIE 

O Introductie 
In het eerste deel van ons onderzoek zijn we op zoek geweest naar de lex orandi. 
We hebben, ons beperkend tot de twee centrale feesten, gezocht naar de oudste en 
meest centrale elementen van de liturgie. Het ging ons om die elementen die, in 
een zekere continuïteit met het geloof en de riten van de eerste Christenen, vorm 
geven aan kemmomenten uit het christelijk geloof. 
Vervolgens hebben we de gevonden elementen van de lex orandi bekeken op hun 
betekenis voor de lex credendi, meer toegespitst op hun betekenis voor een 
theologie van missie. Het woord 'missie' hebben we daarbij doelbewust zo open 
mogelijk gelaten. Onze vraag was: 'Wat is de zending, de opdracht van de Kerk?' 
Een dergelijke open vraagstelling behoedde ons voor allerlei onnodige preoccupa-
ties en vooronderstellingen en daarmee voor vernauwde visies. 
Deze open vraag leverde een breed antwoord op. Kort samengevat krijgen we het 
volgende beeld: de Kerk is, door de Heilige Geest, Sacrament van Christus, Zijn 
Lichaam in deze wereld. Ze zet het Heilsgebeuren in Christus voort, openbaart 
aan de wereld het Rijk, Gods Heerlijkheid. Zij vervult deze zending fundamenteel 
door zichzelf te zijn, dat wil zeggen: door liturgie te vieren. Als liturgie-vierende 
ecclesia is ze immers Sacrament van Christus. Door hel vieren van de liturgie 
openbaart ze het Koninkrijk aan de wereld. In tweede instantie moeten we echter 
zeggen dat deze liturgie-vierende gemeenschap niet in zichzelf opgesloten is. Ze 
is fundamenteel uitnodigend, open voor de wereld. In die zin behoort tot haar 
zending: het toeleiden naar en opnemen in het Lichaam, opdat alles onder één 
hoofd, Christus, verzameld wordt. In derde instantie betekent dit alles dat de Kerk 
uit zal moeten gaan in de wereld om al diegenen die de Kerk nog niet of niet 
meer kennen, ook daadwerkelijk uit te nodigen. Dit uitgaan heeft ook betrekking 
op de zorg voor de geschiedenis en voor de wereld. Ook hierbij gaat het om een 
innerlijke dynamiek van de liturgie. De liturgische communio wordt immers 
fundamenteel gekenmerkt door een 'liefde die overvloeit'. Het is een immanente 
noodzaak van de liturgie om voortgezet te worden in de wereld. Bij die voortzet-
ting in de wereld gaat het niet alleen om een verkondiging van het Woord, maar 
ook om een 'transfiguratie van de wereld' (de menselijke samenleving en de 
kosmos). Dit ingaan in de wereld zou bovendien 'tot in de hel' moeten gaan. 
Hiermee bezitten we vanuit een liturgiewetenschappelijke studie waardevolle 
bouwstenen voor een theologie van missie. We willen in het tweede deel deze 
reflectie voortzetten op een formeel missie-wetenschappelijk niveau. Dat vraagt 
om een verantwoording. Bovendien zullen we duidelijk moeten maken hoe een 
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formele missietheologie een plaats heeft, zou kunnen hebben, binnen de orthodoxe 
theologie. Tot slot zal een beperking noodzakelijk zijn, die ook verantwoord moet 
worden. 
0.1 Een missiologische reflectie? 
Ofschoon een liturgiewetenschappelijke studie zoals in het eerste deel te vinden 
is, ons brengt bij de kem van een orthodoxe opvatting over missie, blijft er ruimte 
voor een formeel missiologische reflectie. 
Het lijkt immers noodzakelijk om het 'vanwaar' van de missie van de Kerk meer 
diepgaand uit te werken. Op grond waarvan kunnen we zeggen dat het vieren van 
de liturgie, het uitgaan in de wereld en het uitnodigen van die wereld tot commu-
nio met God, de zending zijn van de Kerk? Een aanzet tot het antwoord op deze 
vraag, vonden we in de liturgie in het begrip 'Sacrament van Christus in de 
wereld'. We denken ons te kunnen baseren op de Zending van de Zoon en op de 
zending van de Kerk door de Zoon, zoals in de Schrift beschreven. 
Tevens zouden de aanzetten die we vonden met betrekking tot de vraag wat de 
missie van de Kerk inhoudt, verder moeten worden uitgewerkt, mede vanuit de 
Schrift. 
Vervolgens zou het eigene van de kerkelijke zending, dat wat haar maakt tot een 
werkelijk getuigenis van Christus en Zijn Rijk, diepgaander moeten worden 
overdacht: hoe wordt een echt orthodox-christelijke missie gekenmerkt? 
Bovendien hebben we tot nu toe weinig aandacht besteed aan het feit dat het bij 
de opdracht van de Kerk gaat om twee, weliswaar onlosmakelijke, dynamieken. 
Een dynamiek binnen het Lichaam van de Kerk: vieren van de communio met 
Christus en met elkaar; overdragen van het geloof; zorg dragen voor elkaar en 
behoeden van elkaar.' Maar ook een dynamiek naar buiten toe: getuigen ten 
overstaan van de wereld; uitnodigen van steeds nieuwe mensen; opnemen van de 
gehele wereld in de Kerk; voortzetten van het heiligende handelen van de liturgie 
in de wereld.2 
Duidelijk mag zijn dat het hier gaat om twee onscheidbare aspecten. De Kerk 
getuigt immers ten overstaan van de wereld juist door het vieren van de commu-
nio met Christus. Ze nodigt juist uit omdat ze een gemeenschap is in Gods Liefde 
die openstaat voor steeds nieuwe mensen. 
Toch lijken ons de twee aspecten ook duidelijk te onderscheiden. Ze móeten zelfs 
worden onderscheiden.3 De Kerk viert immers liturgie omdat ze het Lichaam van 
Christus is, zelfs als ze daarmee ten opzichte van niemand getuigt, er niemand is 
die uitgenodigd wil worden en er geen handelen in de wereld mogelijk is. De 
1 We zouden hiervoor woorden als liturgie, catechese en pastoraat kunnen gebruiken. 
2 Het gaat hier om begrippen als profetie, getuigenis, evangelisatie en diakonie. 
3 Vergi. Yannoulatos, 1978. 
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liturgie heeft zin en betekenis in zichzelf. Bovendien, handelen in de wereld, 
hoezeer ook synergetisch en epicletisch, is nooit hetzelfde als het sacramentele 
handelen van de liturgie. 
Binnen deze onderscheiding zouden we vooral het tweede aspect, de dynamiek 
naar buiten toe, willen benoemen met het woord 'missie'. 
We gebruiken het woord 'missie' als de in Nederland en internationaal ingebur­
gerde vertaling van 'αποστολή', apostolaat.4 In het Nieuwe Testament wordt het 
woord αποστολή (ook als απόστολος en αποστέλλω) vooral in Handelingen en 
in de Brieven5 gebruikt in de betekenis van 'zending naar buiten toe'. Dit sluit 
aan bij het gebruik van het woord αποστέλλω voor de 'zending om te getuigen' 
zoals gebezigd voor de zending van de apostelen door Christus in de Evangelien.6 
Bovendien wordt het woord αποστέλλω in het Evangelie van Johannes aange­
wend zowel voor de zending van Christus door de Vader als voor de zending van 
de leerlingen door Christus7 Het gebruik van het woord apostolaat voor een 'zen­
ding naar buiten', een 'zending om te getuigen' vinden we ook bij de Vaders.' 
Bovendien wordt het woord 'missie' op dit moment algemeen gebruikt door 
orthodoxe theologen, juist in deze betekenis van een zending van de Kerk om te 
getuigen ' We menen daarom het woord 'missie' onbekommerd te kunnen 
gebruiken binnen een orthodoxe theologie 
Het is van belang om helder te bepalen wat we verstaan onder 'missie'. Het 
woord heeft immers een sterke connotatie met 'volmacht', 'opdracht'.10 Vervol-
4 Vergi Jongenecl, 1986, ρ 44, missie als vertaling van αποστέλλω HIJ wijst daarbij op het feit 
dal het woord missie zelf als terminus technicus stamt van Ignatius van Loyola (ρ 44v ) 
Voor het aanwenden van het woord 'apostolaat' in de zin waann WIJ het woord 'missie' 
gebruiken binnen de protestantse en rooms-kaiholieke kerken, zie Neill, 1971, ρ 28-29 en 
Jongeneel, 1986, ρ 36-37 
5 BIJ voorbeeld Hand 4, 33, Rom 1, 5 en 1 Kor 1, 17 
6 Mat 10, S par en Luc 10, 1 
7 BIJ voorbeeld Joh 17, 18 en 20, 21 (idem bij de synoptici, bij voorbeeld Mar 9, 37 par) 
8 We zien daar het woord 'αποστέλλω' in de zin van het 'zenden van de apostelen', als 'zenden 
als missionarissen', of 'zenden ш Christus' naam' Αποστολή vinden we in de betekenis van 
zending, missie, apostclschap Zie Lampe, 1961, ρ S5S 
9 Zie bij voorbeeld een uitgave als Lemopoulos, 1989 
Glazik wijst op het feit dat in de Russische kerk het woord missie (missija) voor het eerst 
midden 18e eeuw gebruikt wordt voor missionarissen in China Hij veronderstelt dat het woord 
is overgenomen van het westen (mogelijk via het gebruik van dit woord in de diplomatie) Het 
woord wordt gebruikt in de betekenis van 'zendig om het geloof te verbreiden' Dit begnp 
werd daarvoor beschreven met 'verbreiding van het geloof, 'verkondiging', 'prediking', 
'vcrlichling' (zie Glazik, 1954. ρ 249 250) 
Vergi voor hel gebruik van hel woord 'missie' in de gnekse kerk Voulgarakis' Missie volgens 
de Griekse teksten van ¡821 tot 1917 (in hel Gneks, Voulgarakis, 1971) Wc hebben dit werk 
zelf niet kunnen raadplegen 
10 Dit was reeds zo bij Ignalius van Lojola, van wie het gebruik van het woord stamt Bij hem 
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gens is het eeuwenlang gebruikt in de context van 'expansie' en 'propaganda'.11 
Ten slotte bestaat er de discussie rond 'missie' en 'proselitisme' 12 
Bovendien wordt 'missie' vaak gezien als een bepaalde act van de Kerk, naast 
andere basisacten als liturgia, kerygma en diakoma13 of diakoma en 
koinooma.14 
Uit het eerste deel van onze studie blijkt echter dat wc 'missie' veeleer moeten 
zien als een bepaalde dimensie van al de basisacten van de Kerk. Missie is 
liturgie in haar aspect van 'een openbaring te zijn voor de wereld van de Andere 
en het Nieuwe' en voor wat betreft het Opnemende', 'inlijvende' aspect van 
liturgie. Missie is ook die pastorale zorg en die catechetische activiteit die erop 
gencht is hen die buiten de boot dreigen te vallen niet verloren te laten gaan. 
Missie is diakonie in haar aspect van 'een concreet getuigenis en een concreet 
teken te zijn van het aanbrekende Rijk Gods'. Missie is ten slotte het uitdrukkelijk 
stond het voor de opdracht te gaan naar een bepaald terrein (zie Jongeneel, 1986, ρ 44-45) Zie 
verder voor het gebruik van het woord missie ш de zin van volmacht, opdracht binnen de 
rooms katholieke kerk. Mulders, 1962, ρ 145 147 
11 Zie daarvoor al eenvoudig het taalgebruik in Histoire Universelle des Missions Catholiques, of 
in vele andere publikatics uit die tijd Hoedemaker wijst wat dit betreft in zijn bijdrage in de 
Oecumenische Inleiding in de Missiologie, getiteld 'Het Volk van God en de einden der aarde' 
op de missie historische werken van Latourette en Neill (Hoedemaker, 1988, ρ 167, noot 1) 
Zie voor wat betreft een orthodox gebruik van hel woord in deze zin bij voorbeeld Florovsky, 
1933, ρ 30 missie is 'geographical propagation and extension of the Church', en Slamoohs, 
1986, ρ 48 'missionary expansion', ρ 61 missie als 'numerical increase of the Church' 
12 Met name vanuit de Orthodoxie beslaat er grote vrees voor de verwarring van 'missie' en 
'proselitisme' Zo hebben de orthodoxen grote moeite gehad met het samengaan van ГМС en 
WCC en daarmee met het accepteren van 'missie' / 'zending' als aandachtsveld van de WCC 
waarvan zij deel uit maakten, precies omdat zij 'missie' associeerden met het proselitisme 
bedreven door verschillende kerken in de orthodoxe gelederen (zie bij voorbeeld Istavndis, 
1970, ρ 297-298, Meyendorff plaatst de canon, in 1755 uitgevaardigd door de oecumenisch 
patriarch Cynllus V, dat zij die in de Orthodoxie willen worden opgenomen, gedoopt moeten 
worden ι ρ ν opgenomen te worden door zalving zoals lol dan toe gebruikelijk, in hel kader 
van een reactie op het proselitisme onder orthodoxen, zie Meyendorff, 1978, ρ 150) Recent 
is de discussie rond missie en proselitisme onder orthodoxen opgelaaid η a ν de re evangelisa­
tie inspanningen in Rusland en in andere delen van het vroegere Oostblok' ( d w z in de oude 
'orthodoxe wereld') door de rooms katholieke kerk evenals door bepaalde fundamentalistische 
protestantse groeperingen (zie bij voorbeeld de slotverklaring van de bijeenkomst van hoofden 
van autoccphalc orthodoxe kerken, opgenomen in Service Orthodoxe de Presse 167 (1992), ρ 
23 27, m η ρ 25-26) 
13 Zie bij voorbeeld de ecclesiologie van Zirker (Zirker, 1984) Voor hem is verkondiging 
onderscheiden in een overdracht van geloof en missie (hij onderscheidt bovendien 'diakoma' 
nog ш 'cantas' en 'politiek handelen') 
14 Zie bij voorbeeld de pastoraallheologie van Hi liner communicating (martyna, missiologie) 
naast shepherding (diakoma; pastoraallheologie) en organizing (koinooma, ecclesiologie) 
(Hiltncr, 1928) Hierop bouwt het Handbuch der Praktischen Theologie voort verkondiging/ 
communicatie naast zielzorg/diakonie en vorming/socialisatie (+ organisatie/leiding) (Bloth, 
1981-1987) 
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uitgaan om te verkondigen en allen uit te nodigen. We zouden het begrip 'missie' 
aldus willen definiëren: 
'Missie' is het zijn en handelen van de Kerk dat naar buiten gericht staat, dat 
openstaat voor, getuigt ten overstaan van en uitgaat naar al datgene en al 
diegenen die nog niet, niet meer of bijna niet meer bij Christus horen. 
We geloven dat het van belang is ons met deze dimensie van het kerk-zijn bezig 
te houden. Ten eerste omdat de Kerk fundamenteel apostolisch is. Dit wil niet 
alleen zeggen dat ze in overeenstemming is met de leer der apostelen en haar 
gezag en kracht ontleent aan de apostolische successie, maar ook dat ze de geest 
van de apostelen bewaard heeft en zich gezonden weet.15 Het is belangrijk na te 
denken over wat dit inhoudt, c.q. in zou kunnen houden. Ten tweede menen we 
dat een missiologie noodzakelijk is omdat de Kerk, aldus een aantal orthodoxe 
theologen, haar zending nu vaak niet waar maakt, of niet ten volle waar maakt.16 
Tegen die achtergrond is het van belang na te denken over hoe de Kerk oprecht 
en vruchtbaar missionair kan zijn. 
0.2 Een missiologische vraagstelling 
Wanneer we als vervolg op het liturgiewetenschappelijk deel van onze studie een 
missietheologisch deel laten volgen, is het van belang om duidelijk aan te geven 
wat de eigenlijk missiologische vraag is en hoe de twee delen van het onderzoek 
zich tot elkaar verhouden. 
Om bij het tweede te beginnen, in het bovenstaande hebben we telkens een strikt 
onderscheid gemaakt tussen liturgiewetenschappelijk en missiewetenschappelijk 
onderzoek. Dit zou de suggestie kunnen wekken dat het om twee losse studies 
15 Zie Yannoulalos, 1989, p. 82 
16 Er zijn theologen die de vraag stellen in hoeverre de Orthodoxie verspreid over de hele wereld 
werkelijk ingaat op de uitdaging waann ze zich bevindt: tot eenheid leiden hen die verdeeld 
zijn; hen die zich nog buiten de eenheid bevinden, uitnodigen tot gemeenschap; misionair in 
gaan in de wereld (bij voorbeeld Lemopoulos, 1989, ρ 11-12). 
Anderen benadrukken dat we nog te vaak vragen kunnen stellen bij het gemeenschapskarakter 
en de getuigende kracht van de eucharistische gemeenschappen (bij voorbeeld Clapsis, 1989, 
ρ 166 'An encounter with this high eucharistie theology immediately raises questions whether 
it is possible to discern this kind of communal life in the life of the historical church ' Vergi 
ook de knliek van Schmcmann in Schmemann, 1985). 
Weer andere theologen stellen dat de Orthodoxie vaak zelfgenoegzaam is' ze bewaart haar 
rijkdom angstvallig voor zichzelf of ze ziet zichzelf eerder als behoeder van een nationale 
cultuurschat dan als de getuige van een universeel geloof (bij voorbeeld Yannoulatos, 1989, p. 
77-79). 
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gaat. De bedoeling is echter veeleer om één studie te maken vanuit twee invals-
hoeken. De liturgie wetenschappelijke invalshoek stelde de vraag naar de oudste en 
meest centrale elementen van de liturgie en hun betekenis. We zochten een 
antwoord op deze vraag met het oog op een theologie van missie, dat wil zeggen 
met in het achterhoofd de vraag naar de zending van de Kerk. Het tweede deel zal 
op die vraag doorgaan, maar hier wordt de formeel-missiologische vraag de 
invalshoek van het onderzoek. We stellen deze vraag echter binnen het kader van 
een liturgische theologie17, dat wil zeggen binnen een wijze van theologiseren 
die (de ervaring van) de liturgie als uitgangspunt en kritische toetssteen neemt. 
De eigenlijk missiologische vraag bestaat ons inziens uit drie delen. Eerst komt de 
vraag naar het theo-logaal fundament van de missie van de Kerk, het 'van waar' 
van de zending in relatie tot God. In het verlengde daarvan ligt de vraag naar de 
inhoud: waartoe is de Kerk gezonden, wat is de zending van de Kerk? Dan komt 
de vraag naar de principiële vorm van missie: hoe wordt christelijke missie 
gekenmerkt? Deze driedeling is echter slechts een analytisch hulpmiddel. Het is 
een onderscheiding die de mogelijkheid biedt ons onderwerp vanuit verschillende 
gezichtshoeken te benaderen. Tegelijkertijd zou het echter de eenheid van het 
gebeuren kunnen versluieren. Wanneer we immers in het hiervolgende zullen zien 
dat de Kerk gezonden is door Christus om Zijn Heilswerk voort te zetten dan 
geeft dat een antwoord op de vraag naar het 'van waar': de Kerk is door Christus 
gezonden. Het geeft echter evenzeer antwoord op de vraag naar het 'waartoe': de 
Kerk is gezonden het Heilswerk voort te zetten, mee te werken aan de Verlossing 
van de wereld. Daarmee is ten slotte tegelijkertijd aangegeven 'hoe' dit gedaan 
moet worden: de Kerk is gezonden de Incarnatie voort te zetten, Christus en Zijn 
verlossend aanwezig zijn te incarneren. Het is één gebeuren waar het 'mandaat' 
niet los staat van Degene Die zendt noch van de manier waarop de zending vorm 
krijgt. Tegelijkertijd menen we echter door de drie vragen naar het 'van waar', het 
'waartoe' en het 'hoe', helderheid te kunnen verschaffen over verschillende 
aspecten van missie.18 
17 Met liturgische theologie bedoelen we hier niet de theologie van de liturgie noch de liturgie-
wetenschap, maar een theologie die uitgaat van de lex orandi. Vergelijk onze verantwoording 
in de introductie van deel I. 
18 Onze indeling lijkt op de indeling die we vinden in Müllers Missionstheologie, waar we na een 
hoofdstuk dat handelt over de vraag wat we onder missie moeten verstaan (hfdst. 2) een 
behandeling vinden van fundament ('Grund', hfdst. 3), doel ('Ziel', hfdst. 4) en de uitvoering 
('Werk', hfdst. 5) van de missie (Müller, 1985; een zelfde indeling in Grund, Ziel, Werk ook 
in Gensichen, 1971). De indeling die wij volgen, wijkt echter af van Müllers indeling omdat we 
hel doel en het voltrekken van missie in feite samen behandelen omdat deze volgens ons één 
geheel vormen. Dit laten we volgen door een vraag naar de vorm, niet in de zin van 'werkelij-
ke vormgeving' maar in de zin van 'grondtrekken', kenmerkende grondvorm van het voltrekken 
van de missie. Bovendien is het doel ook reeds aan de orde waar we spreken over het 
fundament. 
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We vermijden hier een indeling in motieven, doel en methode, zoals we die in 
Eastern Orthodox Misión Theology Today van Stamoolis vinden." Hoewel we 
begrijpen dat Stamoolis deze indeling volgt in zijn boek dat als doel had de 
orthodoxe visie op missie te verhelderen ten overstaan van de westerse wereld 
(naar hij zelf zegt uitdrukkelijk 'for the sake of comparing the approaches East 
and West'20), geloven we dat ze geen recht doet aan een echt orthodox concept. 
Stamoolis lijkt in deze gekeken te hebben naar westerse missiologische auteurs. 
Zijn indeling lijkt overgenomen van Verkuyl.21 Hoewel Verkuyl het zo nooit 
bedoeld heeft, klinkt deze indeling nu binnen een modem-westerse wereldvisie die 
de wereld als 'maakbaar' ervaart en waar wetenschap en techniek in dienst staan 
van 'problem-solving'. Missie zou daarbinnen opgevat kunnen worden als een 
'instrumenteel handelen' dat op grond van verschillende motiveringen en via 
bepaalde middelen en methodieken problemen probeert op te lossen, bepaalde 
duidelijk afgebakende subdoelen en doelen poogt te verwezenlijken. Stamoolis 
bedoelt dit niet, evenmin als Verkuyl.22 Vooral gezien het boven geschetste 
wereldbeeld willen we echter zo een indeling in doel, motieven en methode 
vermijden. Ons inziens is de 'methode' niet anders dan het 'doel', zijn 'motief, 
'doel' en 'middelen' onlosmakelijk van elkaar.23 Het gaat immers niet om een 
instrumenteel handelen, maar om een theofaan handelen, een handelen waarin God 
en Zijn reddend handelen aanwezig komen. 
In het eerste deel hebben we de algemene vraag gesteld naar de zending van de 
Kerk. In dit tweede deel zullen we hierop voortbouwen, nu echter gericht op 
missie in toegespitste zin, namelijk als een 'getuigen ten overstaan van, uitgaan 
naar en uitnodigen van al datgene en al diegenen die nog niet, niet meer of bijna 
niet meer tot de Kerk behoren'. Daarbij stellen we bovengenoemde missiologische 
vragen naar het 'van waar', het 'waartoe' en het 'hoe'. Bovendien focussen we de 
Onze indeling lijkt nog het meest op de indeling die Spindler maakt in de Oecumenische 
Inleiding in de Missiologie Hij behandelt de vragen 'waarom zending', 'wat is zending' en 
'hoe moet zending bedreven worden' (Spindler, 1988). 
19 Stamoolis, 1986. 
20 Stamoolis, 1986, p. 49 
21 Hij refereert in hoofdstuk 7, waar hij zijn indeling verantwoordt, aan Verkuyls inleiding in de 
zendingswetenschap Bij Verkuyl vinden we na een bijbelse fundering (hfdst. 4) een behande-
ling van respectievelijk de motieven (hfdst. 6), het doel (hfdst. 7) en de middelen (hfdst. 8). 
22 Stamoolis spreekt niet over middelen, maar over methode 'Methode' werkt hij uil als een 'weg 
waarlangs', een manier waarop. Dit vat hij niet instrumenteel op, maar sacramenteel (de 
methode is incarnatonsch, op de manier van Christus). 
23 Op analoge manier stelde Bavinck reeds dat omdat het 'wat' van de zending God Zelf is (een 
ontmoeting met Hem, mogelijk in zijn ontfermende liefde), dit betekent dal ook hel 'hoe' van 
de benadering zó moet zijn, 'dat hel in elk moment uitdrukking is van zijn liefde, van zijn 
ondoorgrondelijke ontferming Hel 'hoe' moet zo wezen dat Chnslus zichzelf enn herkent' 
(Bavinck, 1954, ρ 88) 
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vraag naar de missie van de Kerk op de vraag naar de wijze waarop we werkelijk 
vruchtbaar getuigen en uitnodigen, uitgaan en opnemen. 
Het is het echter noodzakelijk ons hierbij te beperken. Een praktisch-missiologi-
sche studie valt buiten onze mogelijkheden. Wanneer we de vraag naar het 'hoe' 
van missie immers praktisch zouden willen beantwoorden, zouden godsdienst-
sociologische, cultureel-antropologische en sociologische studies aangaande de 
concrete kerkelijke preseniles en activiteiten en aangaande de verschillende 
contexten waarbinnen de Kerk haar missie waar moet maken, onontbeerlijk zijn. 
Dat overschreidt de grenzen van dit onderzoek. We beperken ons daarom tot een 
strikt missietheologische aanpak en begeven ons niet buiten het terrein van wat de 
systematische theologie genoemd wordt. 
Vragen die we ons stellen zijn: 'Wat betekent het te getuigen, van wie of wat 
getuigt de Kerk, voor wie of wat, op welke manier?', 'Waar kan een prototype 
van zo'n getuigenis/zo'η getuige gevonden worden?', 'Waar vinden de Christenen 
de kracht, de bron voor een dergelijk getuigenis?', 'Hoe kan een band gelegd 
worden tussen "ons" en "hen", hoe kan het zijn van de Kerk vruchtbaar gemaakt 
worden naar buiten toe?', 'Wat is daarbij de eigen betekenis van de wereld?' We 
nemen deze vragen op als theologische vragen, uitgaande van de centrale momen­
ten van de lex orandi. Daarbij reflecteren we mede vanuit de Schrift zelf en 'in 
gesprek met' de Vaders. Ofschoon we de liturgiewetenschap verlaten, blijven we 
nadenken binnen een liturgischtheologisch kader, dat wil zeggen uitgaande van en 
ons toetsende aan de lex orandi van de Kerk. 
We menen dat we door dit te doen, tevens duidelijk maken dat en hoe de ortho­
doxe liturgie een verantwoord theologisch fundament vormt van theologie. 
0.3 Opzet van het tweede deel van het onderzoek 
In het eerste hoofdstuk zullen we aangeven hoe er een formeel missietheologische 
reflectie is ontwikkeld binnen de Orthodoxie. We geven de impliciete voorlopers 
van een dergelijke reflectie, vervolgens de eerste aanzetten en tot slot de ontwik­
keling van een expliciet missiologische reflectie. Dit vormt een soort van plaatsbe­
paling, immers, we geven de ontwikkeling aan waarbinnen we ons met onze 
studie bevinden. 
In het tweede hoofdstuk zal een eigen missielheologisch concept ontwikkeld 
worden op grond van de vraagstelling die boven uitgewerkt is. We gaan daarbij 
uit van de conclusies van het eerste deel van deze studie, dat wil zeggen dat we 
ons baseren op de lex orandi van de Kerk. In een eerste paragraaf proberen we 
een antwoord te vinden op de vraag naar het 'vanwaar', in een tweede op die naar 
het 'wat' en in een derde op die naar het kenmerkende 'hoe' van de missie. In een 
slotparagraaf pogen we de grondlijnen van ons concept aan te geven. 
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1 Plaatsbepaling 
Alvorens over te gaan tot het ontwikkelen van een eigen missietheologisch 
concept, willen we het ontstaan en de ontwikkeling aangeven van een formeel 
missietheologische reflectie binnen de Orthodoxie.' 
De Orthodoxie kende tot na de Tweede Wereldoorlog geen formeel missietheolo-
gische reflectie.2 Dit betekent echter niet dat er geen visie bestond op missie. 
Impliciet en ongearticuleerd is over missie nagedacht. We geven eerst deze 
impliciete voorgeschiedenis. 
1.1 Voorgeschiedenis 
Kerkvaders 
Aanzetten tot een missiologische reflectie zijn reeds te vinden bij de Kerkvaders. 
De Vaders van de Kerk, met name Augustinus en Johannes Chrysostomos, hebben 
immers nagedacht over de missie van de Kerk. Hoewel het hier, aldus Mulders in 
zijn hoofdstuk 'Patristische Missieleer', niet gaat om 'formele missiologische 
traktaten', vinden we er toch 'beschouwingen en uitspraken, die de missiearbeid 
van nabij raken' en 'elementen van missietheologie'.3 Verschillende theologen 
hebben zich beziggehouden met patristieke teksten om daaruit de elementen van 
1 Wc doen dit om aan lc geven binnen welke omwikkeling onze reflectie geplaatst kan worden. 
We geven de ontwikkeling aan zonder deze Ie beoordelen. Ons eigen concept volgt ín hel 
volgende hoofdstuk. 
Voor dit hoofdstuk was het een duidelijke beperking dat de onderzoeker geen modem-Grieks, 
Russisch, Roemeens of Servisch beheerst. We hebben echter gepoogd dit probleem te onder-
vangen door dit hoofdstuk voor te leggen aan Mgr. dr. G. Wagner (Institut 'St. Serge', Parijs). 
Deze heeft de onderzoeker geholpen met enige Russischtalige aanvullingen. Ook is de 
literatuurlijst voorgelegd aan Dhr. G. Lemopoulos (Secretary for Orthodox Studies and 
Relationships CWME, Genève). Hij heeft enkele aanvullingen gegeven, maar was van mening 
dat de lijst vrij volledig was (hij had geen Griekse titels die een wezenlijke aanvulling zouden 
betekenen, mede omdat veel relevante literatuur reeds is vertaald in één van de westerse talen). 
Mogelijk is in Voulgarakis artikel, getiteld 'Korte geschiedenis van de missie-wetenschap' (in 
het Grieks; Voulgarakis, 1969-1970, т.п. het derde deel in Θεολογία 41, p. 467-487) nog een 
aanvulling te vinden op het hier besprokene. Helaas waren we zelf niet meer in de gelegenheid 
om dit werk te raadplegen. 
2 Vergi. Stamoolis, 1986, p. 48-49. 
3 Mulders, 1962, p. 201 en 202. 
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missietheologie te verzamelen.* Uiteraard is daarbij het gevaar dat de Vaders 
gelezen worden vanuit het eigen concept van missie. Zo benadrukt Mulders het 
idee van aanpassing5, Seumois dat van de lokale kerk* en Smit dat van het 
missioneren door leken.7 Bovendien kijkt men alleen naar de uitspraken die 
handelen over 'missie' in de zin van wat men zelf daaronder verstaat: meestal 'de 
verspreiding van de christelijke leer' en 'de uitbreiding van de Kerk'.8 Mulders 
bij voorbeeld signaleert wel 'de bevordering van de eer van God door de hele 
wereld deelachtig te maken aan de vruchten van Christus' verlossing', als de door 
de bijbelse notie heilsgeschiedenis gedragen kern van de patristieke missieopvat-
ting. Desondanks vinden we bij hem geen uitspraken van de Vaders aangaande 
het present-stellen van Gods philantropia in het diakonaal handelen, noch uitspra-
ken over de sociale missie van de Christenen ten aanzien van de armen. Dit soort 
van patristieke 'missietheologie' wordt wel aangeduid in een boek dat niet 
geschreven werd vanuit de missiologische wereld, maar als een bijdrage aan de 
reflectie over de diakonia (het diakonaal apostolaat), namelijk Liturgie et Aposto-
lat van A. Hamman.9 Bosch ten slotte behandelt in zijn hoofdstuk 'The Missiona-
ry Paradigm of the Eastern Church' vooral de veranderingen in theologie die het 
gevolg zijn van een gewijzigde missionaire situatie en de daarmee verbonden 
verschillen in missie-opvatting bij de Apostolische Vaders en de latere Kerk-
vaders.10 Door vanuit verschillende gezichtshoeken geschreven werken over de 
Vaders naast elkaar te zetten, wordt het beeld over hun missie-opvatting meer 
compleet. Het blijft echter een feit dat we bij de Vaders geen van bijbel-theologi-
4 Zie de werken die Mulders aangeeft (Mulders, 1962, in de noten op p. 200-224). Zie ook de 
bibliografie van Voulgarakis in Porefihendes/Go Ye (Voulgarakis, 1962). Na die tijd vallen 
onder andere te noemen A. Seumois (Seumois, 1963 en 1964), F. Smit (Smit, 1963) en L. 
Bopp (Bopp, 1966). Zie ook Hatzimichalis, 1962-63-64, aflevering drie van zijn artikel over de 
universaliteit van de christelijke missie (in Porefthendes/Go Ye 5 (1963)), en recenter hel 
hoofdstuk The Missionary Paradigm of the Eastern Church in Bosch, 1991. 
5 Mulders, 1962, p. 200-224. 
6 Seumois, 1963 en 1964. 
7 Smit, 1963. 
8 Bij voorbeeld Mulders, 1962, p. 202-203. 
9 Hamman, 1964. Vergi, cok Hamman, 1968. 
10 Bosch, 1991, p. 190-213. Hij stelt dat in de minderheidssituatie van de eerste eeuwen, waar de 
Christenen bovendien voornamelijk behoorden tot de lagere klassen, de Apologeten vooral 
probeerden nadruk te leggen op de overeenkomsten van het Christendom en het heidendom. In 
een latere tijd, waarin de Christenen behoorden tot de cultuurdragers en machtige posities 
bekleedden, was het mogelijk om weerstand te bieden tegen bij voorbeeld het gnosticisme. 
Anderzijds kan in een minderheidssiluatie beter vastgehouden worden aan het eigene. Zo 
behouden in de eerste eeuwen de Christenen hun eschatologisch-apocalyptische visie, terwijl 
later het gevaar bestond vooral de nadruk te leggen op de reeds vervulde eschatologie (en 
daarmee niet meer op Gods komend ingrijpen in de geschiedenis). Dit alles impliceert ook een 
verschillende missie-opvatting: van een verkondiging van Gods reddend ingrijpen in de 
geschiedenis kon het een vorm van propaganda van de Kerk worden, hoewel de monniken 
altijd de eerste vorm van missie zijn blijven dragen. 
146 
sehe of systematisch-theologische reflectie onderscheiden missietheologie vinden. 
Het lijkt ons dat het ontbreken hiervan te verklaren is vanuit het feit dat de missie 
van de Kerk 'geen of weinig theologische rechtvaardiging nodig had'11, zoals bij 
voorbeeld ook een onderscheiden ecclesiologie in die tijd niet te vinden is omdat 
de Kerk een vanzelfsprekend gegeven was.12 
Het negentiende-eeuwse Rusland 
Een dergelijke vanzelfsprekendheid van missie ontbrak in het negentiende-eeuwse 
Orthodoxie. In de meeste orthodoxe landen en gebieden was op dat moment de 
missionaire activiteit vrijwel nihil vanwege de islamitische overheersing.13 In 
Rusland was men echter, na een missionair lauwe periode volgende op de 
petrinische hervormingen14, opnieuw zeer actief met externe missionering15 en 
met vragen rond de sociale missie van het Christendom.16 Bovendien werd de 
11 Stamoolis, 1986, p. 48. 
12 Zie Florovsky. 1972, p. 57. 
13 Kartashov citeert in zijn bock Op de wegen naar een oecumenisch concilie bij voorbeeld 
bisschop Uspensky (vorige eeuw) die stelt dat de zwakheid van de oosterse kerken voortkomt 
uit de islamitische overheersing en dat dit ook de reden is dat de Kerk daar zonder missionaire 
vruchten is gebleven en geen missionaire kracht heeft (Kartashov, 1932, p. 7-8). 
Toch wijst bij voorbeeld Constantelos op een aantal neo-martelaren in hel Ottomaanse rijk, wier 
martelaarschap het gevolg was van hun missionaire activiteit (Constantelos, 1978, p. 224-225 
en 233). Vanuit een andere invalshoek wijst I. Perantonis in zijn Concept of Mission and the 
Neomartyrs of Ottoman Stock op het gegeven dat we in het martelaarschap van een aantal neo-
martelaren in het Ottomaanse tijdperk een concept van missie terugvinden dat zeer authentiek 
is. God is daar hel subject, de mens het object. Deze mens wordt gered, d.w.z. hij keert terug 
tot God. Vervolgens is deze mens zo vervuld van licht dat hij dit ook wil doen schijnen voor 
de anderen, en hij schrikt daarbij niet terug voor een getuigenis tot het einde toe: hel martelaar­
schap (Perantonis, 1966). 
14 Zie Stamoolis, 1986, p. 28. Met petrinische hervormingen bedoelen we hier de - meest 
westcmiserende - hervormingen in staatsinrichting en kerkbestuur, zoals tsaar Peter de Grote 
die doorvoerde. Voor de Kerk betekenden deze hervormingen onder andere het verlies van de 
patriarch, die vervangen werd door een synode, alsook de volkomen onderschikking van de 
Kerk aan het staatsbestuur. 
15 Zie Smirnoff, 1903 (= Smirnoff 1965-1966); Bolshakov, 1943; Glazik 1954 en 1959; Sta­
moolis, 1986, p. 28-43 en de door hem op p. 179-181 genoemde werken. Vergi, voor werken 
meer algemeen over de geschiedenis van de orthodoxe missie, de bibliografie: Istavridis, 1977. 
16 We denken aan literaire schrijvers als Dostojewski (vergi. Florovsky, 1987, p. 66-69 en 
Evdokimov, 1978, т.п. p. 349-376), Gogol (verg). Florovsky, 1987, p. 33-38) en Tolstoi (vergi. 
Florovsky, 1987, p. 180-184), en verder aan denkers als Khomiakov (vergi. Florovsky, 1974, 
p. 137-138), Solovjev (vergi. Florovsky, 1987, p. 77-91) Feodorov (vergi. Bulgakov, 1934, p. 
18-20) en Berdjajev (vergi. Florovsky, 1974, p. 273-274). Vergi, ook Billington, 1966, p. 464-
472. Vergi, hiervoor verder Mochulsky, 1939. Hij noemt met name Khomiakov met zijn 
centrale idee van de 'vrije sobomost in liefde' als het ideaal voor heel het sociale en culturele 
leven. Deze sobomost is de historische missie van het Russiche volk en de universele roeping 
van de oosterse Orthodoxie (Mochulsky, 1939, p. 50-51). Verder noemt Mochulsky Solovjov 
die zegt dat het de roeping van de Kerk als het Koninkrijk van God is om alles ie gaan 
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negentiende eeuw gekenmerkt door een poging terug te keren naar de eigen 
orthodoxe theologie. Men zocht opnieuw naar de eigen manier van theologiseren 
na een periode van 'westerse gevangenschap', een periode waann de Russische 
theologie zich overleverde aan westerse denkpatronen.'7 Missie was nu niet meer 
vanzelfsprekend, noch was duidelijk wat orthodoxe missie inhield. 
In deze periode vinden we een man die door Stamoolis genoemd wordt 'a 
missionary theorist of the first rank', Archimandriet Macarius Gloukharev (1792-
1847)." Deze maakte deel uit van een poging van de Russische kerk om een 
eerdere oppervlakkige en met russificering verbonden missionering in Siberië te 
verdiepen." Macarius sloot aan bij de oude orthodoxe incarnatorische missie-
traditie. Hij bestudeerde de lokale talen en begon de Bijbel, de catechismus en 
verschillende gebeden daarin te vertalen. Hij zette deze incarnatorische aanpak 
door tot in zijn eigen levenswijze en ging het bestaan van de lokale bevolking 
delen. Gloukharev leefde als één van hen: hij verrichtte dienstwerk en veegde op 
een gegeven moment zelfs de vloeren voor de mensen. Struve concludeert: 
'This symbolic action sums up the theology of mission that Macarius lived out 
in practice. To sweep the floor as a humble servant is to identify oneself with 
Christ, to bear witness to Him in a way which is more authentic than 
speeches.'20 
Macarius streefde bovendien niet alleen naar een aanname van het geloof door de 
heidenen, maar ook naar een transformatie van hun hele leven. Hij richtte aparte 
christelijke dorpen in, waar men eikaars geloof droeg. In deze dorpen stichtte hij 
kerken, scholen en ziekenhuizen Er werden huizen gebouwd en de mensen 
omvatten, een vnje theocratie (Mochulsky, 1939, ρ 53). Mochulsky zegt dat Solovjov een 
religieuze en culturele renaissance heeft bewerkstelligd in Rusland door zijn ideeën over een 
universeel Christendom, een vnje theocratie en de sociale missie van de Kerk (Mochulsky, 
1939, ρ 55) 
Dit gegeven moet gezien worden tegen de achtergrond van de algemene sociaal-politieke 
ontwikkelingen in Rusland ш de 19e eeuw: het anachronisme en de afschaffing van het 
lijfeigenschap, een wankelend autocratisch ideaal, een opkomend socialisme, een algemene 
sociale onrust enzovoort (zie het handboek van de Russische geschiedenis van Schramm, 1983, 
deel III) 
Vergi hier ook N Zabolotsky, The Russian Orthodox Church and the Poor in the 19th and 
20th Centuries (Zabolotsky, 1978): over de sociale situatie van Rusland en de Russische kerk 
op ρ 62-70, over de chanlas van de Kerk op ρ 70-77; over de chantas buiten de Kerk p. 
77-79, en over de literatuur over de zorg voor de armen op p. 79-81. 
17 Zie G. Florovsky, Ways of Russian Theology, voor zowel het overleveren aan westerse patronen 
en het ontstaan van een scholastieke theologie (deel I) als voor het zoeken naar een eigen 
orthodoxe wijze van theologiseren (deel II) (Florovsky, 1979 en 1987) Vergi hetgeen we 
hierover stelden in de inleiding van deel I, pagina 3. 
18 Stamoolis, 1986, p. 28-31 (citaat op ρ 31). Vergi ook Glazik, 1954, ρ 118-123 
19 Zie Smirnoff, Porefthendes/Go Ye 7 (1965), p. 53-54; Florovsky, 1933, ρ 34 en Struve, 1965, 
ρ 308-309 
20 Struve. 1965, p. 312 
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werden er onderwezen in landbouwmethoden.21 Hiermee toonde hij de bekeerlin-
gen, aldus Stamoolis, 'dat de gehele menselijke conditie van belang is voor 
God'.22 We vinden hiermee een aanzet tot een orthodoxe missietheologie. In 
hoeverre deze aanzet alleen af te leiden is vanuit Gloukharevs praktijk zou moeten 
blijken uit het door Florovsky en Glazik gesignaleerde geschrift van Gloukharevs 
hand, getiteld Enkele aantekeningen over de middelen voor een intensieve verbrei-
ding van het Christelijk geloof onder de Joden, Moslims en heidenen in het 
Russisch keizerrijk (in het Russisch).23 Helaas hebben we dit geschrift niet 
kunnen bestuderen. Maar of het hier gaat om een missietheologisch werk is zeer 
de vraag. Eerder lijkt de titel te duiden op een meer praktisch missiologische 
studie. 
In dezelfde tijd vinden we Johannes Veniaminov, de latere Aartsbisschop Innocen-
tius (1797-1879), als missionaris in het oosten van Siberië en het noorden van 
Amerika.24 Stamoolis vat zijn visie samen als een die grote gelijkenissen toont 
met Gloukharevs visie: a) het gebruik van de eigen taal is van groot belang, b) bij 
missie gaat het om echte bekering en c) missie is het werk van de gehele Kerk. 
Innocentius bijdrage aan dat laatste is dat hij in 1870 (nadat hij zich van zijn 
tweeënveertigjarig missiewerk had teruggetrokken) een Orthodox Missionair 
Genootschap oprichtte met als doel om de interesse voor missie op te wekken 
21 Smirnoff, Porefthendes/Go Ye 7 (1965), ρ 54 
22 Slamoolis, 1986, ρ 30 
23 We volgen hier de vertaling van Florovsky 'Some noies on the means for an intensive 
propagation of the Christian Faith amongst Jews, Moslems and heathen in the Russian Empire' 
(Florovsky, 1933, ρ 30) Glazik vertaalt 'Gedanken über Wege zu einer erfolgreichen 
Ausbreitung des Glaubens unter den Mohammedanern, Juden und Heiden in russischen Reiche' 
(Glazik, 1954, ρ 121 en noot 18, ρ 123) Het werk werd geschreven in 1839 en als boek 
uitgegeven in Moskou, 1894 
De bestudering van dit gcschnlt zou van belang zijn omdat daarmee duidelijk wordt of de 
boven geschetste interpretatie van Gloukharevs visie wel juist is. Deze visie wordt immers 
afgclcidt uit de missionaire praktijk van Gloukharcv Mogelijk is die interpretatie echter mede 
ingegeven door een 'wishful thinking' Stamoolis oppert zelf al de vraag of Macanus niet 
eveneens sterk beïnvloed was door westerse ideeën (zie Stamoolis, 1986, p. 31). In die lijn 
zouden WIJ de vraag willen stellen of Gloukharevs aandacht voor scholen en ziekenhuizen niet 
eerder een aandacht was voor een 'missiemiddel' binnen een missie-opvatting in de zin van 
'expansie van de Kerk', en of zijn activiteiten op het gebied van het bouwen van dorpen en 
aanleren van landbouw niet ook voortkwamen uit een Russisch superioriteitsgevoel ten aanzien 
van deze primitieve nomaden De vraag is wat grof gesteld We willen alleen maar aanduiden 
dal het destilleren van een missietheologisch concept uit een concrete missionaire praktijk niet 
al Ie eenvoudig is Het zou van belang zijn om de impliciete gegevens te vergelijken met 
expliciet geformuleerde missiologische gedachten We hebben Gloukharevs Enkele aantekenin-
gen echter niet kunnen bestuderen, maar de titel ervan ('verbreiding' en 'middelen') lijkt 
vooralsnog onze vermoedens Ie bevestigen. 
24 Zie Smirnoff, Porefthendes/Go Ye 7 (1965), p. 55-57; Stamoolis, 1986, p. 33-34 (+ de door 
hem genoemde werken in noot 65 op p. 145); Glazik, 1954, p. 145-157 en Garrett, 1979. 
Volgens Glazik gaat het hier om de 'zweiffcllos größten Missionars, den die nissisch-orthodoxe 
Kirche jemals hervorgebracht hat' (Glazik, 1954, ρ 145) 
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onder de Orthodoxen en om fondsen te verwerven.25 Ook hier vinden we dus 
geen expliciete missietheologie, maar in het handelen wordt een duidelijke visie 
zichtbaar. 
Later in de negentiende eeuw vinden we Nicolaas Ilminski (1821-1891).26 Umin-
ski was een linguïst aan de Academie van Kazan. Daar was in 1842 een speciale 
missionaire (linguïstische) afdeling opgericht in verband met de boven reeds 
genoemde povere resultaten van een oppervlakkige missionering en een massaal 
geloofsafval onder de Tartaren.27 Ilminski voerde daarop in plaats van het 
geleerde Koran-Arabisch het lokale Tartaarse dialect in als voertaal van de 
Tartaarse missie. Hij paste daarmee het principe van de landstaal consequent toe. 
Verder ontwikkelde hij een model voor een zo uniform mogelijke vertaling in de 
verschillende missiegebieden.28 Hiermee is hij een van de belangrijkste missio-
naire strategen binnen de Russische missiegeschiedenis.29 Zijn strategie was 
bovendien gebaseerd op een duidelijke theologische visie: het woord van Christus 
geïncarneerd in de eigen taal en zo verbonden met de diepte van het eigen denken 
en geloven.30 
Tot slot zouden we hier Nicolaas Kasatkin (1836-1912) willen noemen, die zich 
als aalmoezenier van het Russische consulaat in Japan ontpopte tot enthousiast 
missionaris en later bisschop werd van de Japanse orthodoxe kerk.31 Het meest 
kenmerkende voor hem is, naast zijn respect voor de lokale cultuur en het gebruik 
van de lokale taal, de verantwoordelijkheid die hij aan de bekeerlingen gaf. Dit 
blijkt vooral uit de missie-instructies die Kasatkin opstelde voor de organisatie 
van de missie: terwijl de bekeerling nog bezig is met zijn eigen bekering, wordt 
van hem reeds verlangd dat hij anderen evangeliseert en zo gauw als er genoeg 
gelovigen zijn, moeten onder hen mensen uitgekozen worden en uitgezonden om 
een theologische opleiding te gaan volgen en een wijding te ontvangen.32 Hier-
mee hangt direct samen dat dat Kasatkin zijn kerk onmiddellijk zoveel mogelijk 
25 Smirnoff, Porefthendes/Go Ye 7 (1965), p. 56; Glazik, 1954, p. 157. 
26 Slamoolis, 1986, p. 31-33, Glazik, 1959, p. 133-138. 
27 Meyendorff, 1960, p. 106; Smirnoff, Porefthendes/Go Ye 8 (1966), p. 12. Deze missionaire 
sectie van de academie was bepleit door Macanus Gloukharev (zie Florovsky, 1933, p. 36-39). 
28 Zie Smirnoff, Porefthendes/Go Ye 8 (1966), ρ 13-15. 
29 Zie Smirnoff, Porefthendes/Go Ye 8 (1966), p. 15 en Stamoolis, 1986, p. 31-32 
30 Stamoolis, 1986, ρ 33 We hebben het citaat van Ilminsky, dat Stamoolis overneemt van 
Florovsky en dal we hier parafraseren, niet kunnen verifiëren (de vindplaats wordt niet 
vermeld). Glazik wijst nog op een artikel, waarvan hij de titel vertaalt als 'Bildung der 
Eingeborenen durch Bucher in ihrer Muttersprache' (in PrOb 10, 1863, p. 136-141, Glazik, 
1959, ρ 135, in de noten by Glazik nog meer literatuur van Ilminski). We hebben dit artikel 
niet kunnen raadplegen, mogelijk zou er meer in te vinden zijn over Ilminski's theologische 
ideeën, hoewel de titel daar niet veel hoop voor geeft. 
31 Zie Stamoolis, 1986, p. 35-40 en de door hem genoemde werken op p. 180; Glazik, 1954, p. 
180-194 en Сагу, 1976, p. 375^23. 
32 De instructies zijn, vertaald, te vinden in Slamoolis, 1986, p. 36-38 en in Glazik, 1954, p. 181-
183. 
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losmaakt van Russisch-nationale bindingen. Dit wordt met name duidelijk 
wanneer hij in de Russisch-Japanse oorlog zijn gelovigen aanmoedigt zich te 
gedragen als trouwe Japanners.33 
Duidelijk is echter dat geen van de bovengenoemde missionarissen een expliciete 
missietheologie heeft ontwikkeld, met uitzondering wellicht van Gloukharev.34 
Philotheos Athenaides, de Griekse en Orthodoxe Missionaris 
Een aanzet tot een missietheologische reflectie valt aan het begin van de twintig­
ste eeuw te vinden in een missionaire roman geschreven door een Griekse theo­
loog: Philotheos Athenaides, de Griekse en Orthodoxe missionaris, van N. 
Ambrazis.35 Voulgarakis ziet Ambrazis als 'de eerste Griekse denker die zich in 
deze mate met missie bezighield'.36 Voulgarakis heeft in een artikel in Poref-
thendes/Go Ye de roman geanalyseerd op de theologie van missie die erin 
verweven is.37 Volgens Voulgarakis fundeerde Ambrazis missie op de uitzending 
van de leerlingen door Christus en op de missies van Paulus. Missie is volgens 
Ambrazis vooral gericht op de bekering van mensen tot Christus en het opbouwen 
van een lokale kerk. Bovendien dient dezelfde missie de civilisatie van de 
heidenen.38 Zij werden door Ambrazis gezien als 'wilden' en 'ongelovigen', 
maar ook als 'broeders'. Zij zijn prijsgegeven aan de dood, maar Christus kan hen 
daarvan redden. De bekering van de heidenen wordt bereikt door in te gaan in 
hun cultuur (taal, gewoontes), gevolgd door een lange periode van catechetisering 
bezegeld door de doop. In de roman blijft het echter bij een impliciete reflectie. 
33 Glazik 1954, ρ 178-179 en 191 193 
34 In het begin de iwmligslc eeuw werden er in Rusland ook missionaire congressen gehouden (G 
Simon spreekt hierover in een bijdrage over Kerk, staat en samenleving in het Rusland van het 
begin van de twintigste eeuw, Simon, 1971) Ook in Roemenie werden dit soort congressen 
gehouden blijkens mededelingen hierover in ¡rémkon (een verslag van het congres in 1933 en 
een aankondiging van één in 1934 in ¡rémkon 12 (1935), ρ 265-269). Zover onze informatie 
reikt, hielden deze congressen zich echter vooral bezig met praktisch-missiologtsche vragen en 
niet met missietheologie, die ons hier interesseert 
We hebben geen eigen historische studie gemaakt van de 19e-eeuwse Russische missionarissen 
en hun eventuele missietheologische reflectie. Mogelijk zou een dergelijke studie, met als 
expliciet object de ontwikkeling van een missietheologische reflectie, nog meer gegevens 
opleveren Dit viel echter builen onze mogelijkheden. In het slothoofdstuk van zijn boek Die 
Russisch-orthodoxe Heidenmission seil Peler dem Grossen, geeft Glazik aan dat er in 19e en 
het begin van de 20e eeuw inderdaad geen systematische missiologische studies zijn gedaan in 
Rusland Verder geeft hij kort aan wat de kenmerken zijn van de missie-opvatting zoals die uit 
verschillende bronnen is af te leiden (Glazik, 1954, ρ 245-253). 
35 De roman werd uitgegeven in 1906, in een Engelse vertaling· 77ie Greek Orthodox Missionary 
Philotheus Among the Savages, Lancaster, PA, 1948 
36 Voulgarakis, 1968, ρ 3. 
37 Zie Voulgarakis, 1968, ρ 44-46 en 55-56 en 59-62. Vergi. Harakas, 1987. 
38 Voulgarakis veronderstelt dat Ambrazis dit idee overnam van de Engelstalige protestantse 
missie uit zijn tijd, hoewel civilisatie niet onbekend is in de orthodoxe missietraditie (Voulga­
rakis, 1968, ρ 45) 
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Mes missions en Sibérie 
Een dergelijke aanzet in literaire vorm vinden we in het begin van de twintigste 
eeuw ook in Rusland, namelijk in Mes missions en Sibérie. Dit boekje bevat het 
verslag van de ervaringen van Archimandriet Spiridon, een missionaris in Siberië 
eind vorige, begin deze eeuw. Het verscheen oorspronkelijk in de loop van 1917 
als een serie artikelen in het tijdschrift Het Christelijk denken (in het Russisch). 
Dit tijdschrift wilde de Russische kerk vernieuwen door haar leer dichter bij de 
noden van het moderne leven te brengen.39 Het maakte deel uit van een veel 
bredere stroming waarin nagedacht werd over de vernieuwing van de Kerk, die 
uitliep op het concilie van 1917-1918.40 In dit tijdschrift nu verscheen Mes 
missions en Sibérie als een artikelenreeks, waarvan de schrijver benadrukte dat die 
getrouw weergaf wat Archimandriet Spiridon hem verteld had over zijn leven en 
zijn ervaringen in de missie.41 We vermoeden echter dat deze tekst meer dan een 
ervaringsverslag is. Zo vinden we er verscheidene themata die ook speelden in de 
vernieuwingsgezinde kringen waarvan Het Christelijk denken deel uitmaakte: 
kritiek op de ondergeschiktheid van de Kerk aan de staat''2, pleidooi voor de 
mogelijkheid van een tweede huwelijk voor priesters43, kritiek op het niet werke-
lijk christelijk leven van de Christenen en met name van de geestelijkheid44, 
ideeën rond een sociaal Christendom.45 Deze onderwerpen worden te berde 
gebracht door de mensen die de Archimandriet ontmoet in de gevangenissen. Ze 
kunnen dus evengoed de weerslag zijn van de tijdgeest. Toch laat de manier 
waarop ze besproken worden, vermoeden dat hier impliciet bepaalde theologische 
ideeën van ofwel Archimandriet Spiridon ofwel de schrijver van de artikelen 
meespelen. Dit lijkt ook zo te zijn voor de visie op missie die in dit boekje naar 
voren komt. Enerzijds is het een verslag van een missionaire onderneming, 
anderzijds lijkt in wat onthouden is uit het beleefde, in de keuzes van wat wel of 
niet verteld wordt door de Archimandriet en in de weergave van deze gegevens 
door de redacteur, een theologische visie op missie verwoord te worden. 
Mes Missions en Sibérie pleit uitdrukkelijk voor een incarnatorische missie. Er 
wordt beschreven hoe vader Spiridon aanvankelijk alleen een zo groot mogelijk 
39 Zie het voorwoord (van de vertaler) bij Spiridon, 1968. 
40 Zie voor dit concilie Meyendorff, 1960, p. 109-110. Zie voor de weg naar het concilie Zemov, 
1963, p. 63-85; Smolitsch, 1964. 
41 Zie de inleiding van de Russische uitgever bij Spiridon, 1968. 
42 O.a. op p. 90 en 103. 
43 O.a. op p. 121. 
44 O.a. op p. 65-67; 90-91; 117; 145-146 en 149. 
45 O.a. op p. 102-103; 106; 127-130. 
Voor al deze onderwerpen als onderwerp van discussie in de officiële voorbereiding op het 
concilie, als onderwerp van discussie bij de bijeenkomsten van mensen uit de kringen van de 
intelligentsia en uit kerkelijke kringen, en als onderwerp van de verschillende lijdschriften, 
waaronder Het Christelijk Denken, zie Zemov, 1963, resp. p. 70-85, p. 86-108 en p. 109-110. 
Voor ideeën rond een sociaal Christendom/ christelijk socialisme in de tijdschriften van deze 
periode, zie Simon, 1971 p. 215-223. 
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aantal mensen wilde dopen. Hij werd echter geconfronteerd met het echec van een 
dergelijke missie die de mensen een 'Russische God' oplegde zonder dat het 
geloof in het leven van de mensen zelf geïncarneerd raakte. Ook ontdekte hij dat 
velen slechts Christen werden in ruil voor gunsten, zoals het ontsnappen aan 
vervolging voor bepaalde misdaden. Bovendien wordt hem verweten dat de 
meeste missionarissen zelf niet leefden naar hetgeen ze predikten. Dit alles 
bewerkstelligde een grote verandering in hem.46 Het aantal dopen was niet meer 
van belang, maar slechts de liefde voor de mensen, de zorg voor hun geloof en 
dat dit geloof werkelijk geïncarneerd raakte in hun leven.47 De liefde die de 
grond is van deze houding, leidde hem nog tot twee andere accenten in zijn 
missie. De eerste is dat hij, hoewel overtuigd van de uiteindelijke waarheid van 
het Christendom, in de andere godsdiensten elementen ziet die dierbaar zijn aan 
God48 en mensen die zeer hoogstaand zijn in spiritualiteit en morele levens-
wijze.49 Het andere accent is dat hij Christus herkent in de arme, de ellendige 
Hier ligt in feite de kem van de visie op missie m dit boekje. Kenmerkend 
hiervoor is al dat missie en pastorale zorg in de kampen en gevangenissen in één 
adem genoemd worden en beide gevat worden onder het begrip 'missions'. De 
situatie van Siberie, waar inheemse volkeren, bannelingen, gevangenen en 
dwangarbeiders naast elkaar leefden, bevorderde dit uiteraard. Maar het maakt ook 
duidelijk deel uit van de visie van dit werk: onze missie moet zich in het spoor 
van Christus vereenzelvigen met hen die het het moeilijkst hebben.*0 Op ver-
schillende plaatsen in het boekje laat de schrijver doorschemeren dat in de 
46 Zie voor de beschrijving van dit proces Spindon, 1968, ρ 62 69 
47 Dit blijkt in het verhaal van een Islamiet die zich wilde bekeren lot het Christendom Archi-
mandnet Spindon liet hem wachten alvorens hem te dopen en gaf hem onderwijl de opdracht 
om te leven zoals het Evangelie dat leert, te midden van de gevangenen Het blijkt ook uit het 
verhaal van een bordeelhoudster met wie hij een hele weg ging opdat haar bekenng werkelijk 
volkomen zou zijn 
48 Spindon, 1968, ρ 107 
49 Zie bij voorbeeld het verhaal over een islamitische geestelijke (Spindon, 1968, ρ 138-140) 
50 'Dieu incamé dans notre nature humaine ( ), il a été un des fils les plus pauvres de l'humanité, 
ne sommes-nous pas obligés ( ) de mépriser pour lui non seulement parents, femmes, enfants, 
nchesses de ce monde, mais encore notre propre vie, afin d'être avec Lui7' (Spindon, 1968, ρ 
112) Vader Spindon spreekt hier de gevangenen toe Maar dalgene wat hij hen voorhoudt voor 
hun leven, is ook leidraad voor zijn eigen missie Dit blijkt waar vader Spindon spreekt over 
zijn eerste ervanngen in de gevangenissen 'Et alors, une fois entre dans ce monde, qu.md je 
l'eus aime jusqu'au sacnfice de moi même, oh alors je vis que pour moi ce monde ouvrait 
largement son âme' (Spindon, 1968, ρ 76, we zouden ons af kunnen vragen of hier niet ook 
een zeker 'Russisch sentimentalisme' meespeelt) Een van de gevangenen zegt hem hoezeer zijn 
leven veranderd is omdat de Archimandnet in deze 'grote zondaar, de laatste onder de 
dwangarbeiders' een mens herkent heeft en een kind van God (Spindon, 1968, ρ 81) HIJ 
houdt van de mensen met wie hij werkt, hoe laag ze ook gezonken zijn, en hij gelooft dal dit 
verankert is in de liefde van God voor de zondaars (zie bij voorbeeld Spindon, 1968, ρ 85 en 
86, vergelijk dalgene wat gezegd wordt door Maxime, iemand die in de vorming van vader 
Spindon een grote rol speelde, Spindon, 1968, ρ 44) 
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lijdenden Christus te zien is. Daarbij gaat het er uiteraard niet alleen om om 
met de lijdenden samen te zijn en in hen Christus te herkennen die Zich met hen 
vereenzelvigt, het gaat ook de redding van deze mensen. Telkens opnieuw zien we 
hoe de Archimandriet zich verheugt over de bekering van de mensen.52 Missie 
wordt hier gezien als een ingaan (incarnatie) in de wereld van de heidenen en van 
de zondaars tot zelfs de meest ellendigen toe (kenosis), opdat zij (als eersten) 
gered worden en opgenomen worden door Christus (verlossing). 
Toch blijft in al de aanzetten die we hier aangaven, de missietheologische reflectie 
nog impliciet, verborgen. 
1.2 Begin van een expliciet missietheologische reflectie 
Justinus Popovitch 
Een dergelijke expliciete reflectie vinden we wel na de Eerste Wereldoorlog bij 
een Servische monnik, Archimandriet Justinus Popovitch, in een kort artikel dat 
verscheen in 1923.53 De missie van de Kerk is, stelt hij, ervoor te zorgen dat de 
mensen deel gaan hebben in de goddelijke natuur (met een verwijzing naar 2 Petr. 
1, 4), dat Christus in hen gaat leven (met een verwijzing naar Gal. 2, 10), dat zij 
van het sterfelijke en het kortstondige overgaan naar het onsterfelijke en eeuwige. 
Dit is echter problematisch in een wereld waarin de mensen een grote kloof 
ervaren tussen het eeuwige en hun aardse bestaan, aldus de analyse van Popo-
vitch. De mensen zullen het eeuwige enkel aanvaarden wanneer zij dit niet als iets 
'vreemds' zien dat hen van buitenaf opgelegd wordt, maar wanneer zij het 
erkennen als passend bij hun eigenlijke natuur. Deze erkenning kan alleen 
bewerkstelligd worden door God Zelf, door de God die geïncarneerd is. Christus, 
de God-mens, heeft in Zichzelf de afgrond tussen de tijd en de eeuwigheid 
overwonnen. Hij is voor de mensen geworden tot de unieke doorgang en de 
unieke overtocht van het tijdelijke naar het eeuwige. De Kerk is deze Persoon, 
Christus. Daarom is de missie van de Kerk allen te verenigen in zichzelf, want in 
haar worden de mensen met God verenigd. Dit wordt, zegt Popovitch, met name 
belichaamd in het Mysterie van de Communie. 
51 Dit wordt rechtstreeks gezegd van de prostituées omwille van de armoede (Spiridon, 1968, p. 
129-130). 
52 Zo zegt hij eens, nadat een Lutheraan die een leven van overspel had geleefd en uiteindelijk 
een vrouw vermoordde, zich nu bekeerd had, gebiecht en gecommuniceerd: 'J'étais content de 
ce que ces prisonniers, dans leurs fers, allaient au-devant de nous, prêtres ministres de Dieu ou 
laïcs en liberté, allaient vers le Christ, allaient par la voie de repentir se joindre à la troupe de 
ses Saints' (Spiridon, 1968, p. 133; vergi, voor het 'au-devant de nous': Mat. 21, 31-32). 
53 'La Mission Intérieure de Notre Église. La réalisation de l'Orthodoxie', nu in L'Homme et le 
Dieu-Homme (= Popovitch, 1989), p. 69-76. 
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(...) le saint Mystère de la Communion synthétise, définit et présente la 
méthode et les moyens du Christ destinés à unir tous les hommes: par ce 
mystère, l'homme s'unit organiquement au Christ et à tous les fidèles.*4 
Vervolgens reflecteert Popovitch over de weg die hiernaar leidt. Hij stelt dat 
aangezien het doel (vereniging met de goddelijke natuur opdat de menselijke 
natuur hersteld wordt in haar oorspronkelijke staat) 'divino-humaan' is, ook de 
middelen 'divino-humaan' moeten zijn. Deze middelen zijn: de ascese van het 
geloof; de deugd van het gebed en het vasten; de deugd van de liefde die van 
Christus komt; de deugd van de zachtheid, het geduld en de nederigheid.55 De 
missie van de Kerk is, zegt hij dan, om van deze god-menslijke ascèses de 
'manier van leven' te maken van het volk. Dit kan echter alleen in zoverre de 
missionarissen zelf asceten zijn en handelen vanuit de ascetische ervaring: 
Les ascètes sont les seuls missionnaires de l'Orthodoxie; l'ascétisme constitue 
la seule école missionnaire de l'Orthodoxie.56 
Orthodox Theologisch Instituut 'St. Serge' te Parijs 
Een expliciete reflectie zien we ook na de Russische Revolutie in het milieu van 
de Russische emigratie, rond het theologisch instituut 'St. Serge' te Parijs. Men 
bouwt daar voort op het denken over de sociale taak van het Christendom in het 
negentiende-eeuwse Rusland en op de missionaire ervaring van met name de 
Russische missie. Mede aangezet vanuit de ontwikkelingen na de wereld-kerken-
conferentie te Stockholm (1925)57 en ter voorbereiding van missionaire themata 
op de wereldconferentie van kerken te Oxford (1937)58, verschijnt er beginjaren 
dertig een aantal artikelen rond de 'sociale missie' van de Kerk. Te noemen zijn 
artikelen van S. Bulgakov, G. Fedotov en A. Kartashov. 
54 Popovitch, 1989, p. 27. Overigens spreekt Popovitch hier in hel kader van een betoog legen de 
nationale kerken en het nationalisme van de meeste Orthodoxen (zijn context is de Balkan 
tijdens het interbellum). Hij steil dat het bij het nationalisme gaat om iets menselijks, iets van 
'deze wereld', terwijl het Christendom nu juist universeel is. In het Christendom gaat het om 
een alles omvattende liefde, om een eenheid die alle verscheidenheid overstijgt, de aardse 
verschillen en zelfs de scheiding tussen het aardse en het hemelse. 
55 In dit alles gaat het Popovitch om het overwinnen van het aardse om steeds meer god-gelijkend 
te worden. 
56 Popovitch, 1989, p. 31. 
57 Voor een verslag van die conferentie, zie DeiBman, 1926. 
58 Zie Rapporten van de Wereldconferenties der Kerken, 1937. De themata waar wij op doelen, 
waren geformuleerd als: 'de roeping van de Kerk in relatie tot', en dan volgde 'staat', 'volk', 
'economische orde' en 'volkerenwereld'. 
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Kartashov spreekt uitdrukkelijk over 'de roeping van de Kerk in de sociale 
sfeer'60 en over de 'missie van de Kerk in onze tijd'.61 Deze missie is in zijn 
woorden een theocratische of christocratische missie: 'het bouwen van het 
Koninkrijk van God op deze aarde, het transfigureren van het leven van de 
mensen'62, 'het christianiseren van het zichtbare, externe en materiële leven van 
de menselijke samenleving opdat Christus' Koningschap er zichtbaar wordt'.63 
Kartashov spitst dit toe op de verhouding van Kerk en staat. Hij brengt als ideaal 
naar voren: het 'experiment van de symfonische eenheid van Kerk en staat'64, 
zoals dat in Byzantium en later in de orthodoxe naties gestalte kreeg.65 Hoewel 
hij erkent dat dit experiment gedeeltelijk mislukte omdat de Kerk onderworpen 
raakte aan de staat, vinden we hier het ideaal dat de Kerk de ziel is van de staat. 
De Kerk poogde er, in relatieve zelfstandigheid, het leven van de staat te leiden 
in God-welgevallige banen. Het gaat om het in harmonie (συμφωνία) leven van 
het hemelse en het aardse, Kerk en staat. Dit wordt gebaseerd op de christologie 
van Chalcedon: de Goddelijke en menselijke natuur zijn in Christus ondeelbaar en 
onvermengd aanwezig. Daarom moet er geen scheiding tussen het aardse en het 
hemelse, tussen staat en Kerk zijn, maar wel een fundamenteel onderscheid tussen 
'deze wereld' en 'niet van deze wereld', tussen staat en Koninkrijk. De staat moet 
zich wel laten bepalen door de hemelse richting die de Kerk wijst.66 Kartashov 
stelt echter dat de tijden veranderd zijn en er geen orthodoxe staten meer bestaan, 
dat het secularisme om zich heen gegrepen heeft en de sociale sfeer, beschermd 
door de staat, nu haar autonomie verdedigt (tegenover de Kerk). Bovendien blijkt 
volgens hem uit de geschiedenis van Rusland hoe onbetrouwbaar de staat als 
bondgenoot is geworden. Op grond hiervan pleit hij voor een scheiding tussen 
Kerk en staat.67 Maar de Kerk houdt ook nu haar christocratische missie. Juist 
Omwille van haar sociale zending moet de Kerk nu los komen van alle banden 
met de staat die haar gelaat vervormen en haar profetische kracht verzwakken'.68 
59 Onder andere Kartashov, 1931, 1934a, 1934b en 1937. Verder moet genoemd worden een serie 
van drie artikelen, verschenen in Novy Put in het jaar 1935. Alle drie de artikelen dragen de 
ondertitel 'over de sociale missie van de Kerk'. In de List of Writings, z.j., zijn nog andere 
artikelen over Kerk en politiek van Kartashov te vinden (in het Russisch). 
60 Kartashov, 1934a, p. 6. 
61 Kartashov, 1931, p. 53. 
62 Kartashov, 1931, p. 53. 
63 Kartashov, 1934a, p. 5. 
64 Kartashov, 1937, p. 85. 
65 Zie Kartashov, 1931 en Kartashov, 1937. 
66 Kartashov, 1937, p. 80-81. 
67 Kartashov zegt dit mede tegen de achtergrond van het concordaat tussen Kerk en staat in het 
fascistische Italië en het herstel van de christelijke natie in het dictatoriale Portugal en 
Oostenrijk; ontwikkelingen die hij afwijst (Kartashov, 1937, p. 91-93). 
68 Kartashov, 1937, p. 99. Een soortgelijke visie vinden we bij Bulgakov, wiens reflectie we 
beneden bespreken, in het hoofdstuk 'Orthodoxy and the State' in zijn The Orthodox Church 
(Bulgakov, 1988, oorspr. 1935). 
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Die taak: wordt niet alleen duidelijk in verhouding tot de staat, maar ook in de 
verhouding van de Kerk ten opzichte van de cultuur in het algemeen. In het 
artikel 'Personal and Social Salvation in Christ' wijst Kartashov op het feit dat de 
cultuur geheel geseculariseerd is. Het secularisme is erin geslaagd 'de ziel, het 
centrum en het hoofd van alle leven' te worden en 'alle levenssferen te paganise-
ren'. Kartashov pleit er in feite voor om het door het secularisme ingenomen 
gebied op haar te 'heroveren' en opnieuw de staat, de wetgeving, de sociale 
wetenschap, de cultuur, de economie en de technologie te dopen, te christianise-
ren.69 Hij legt daarbij de nadruk op een ascetische en eschatologische houding 
ten aanzien van de wereld: deze wereld en haar methoden zijn de Christenen 
vreemd. Aan de andere kant benadrukt hij dat het toch gaat om, wat hij noemt, 
een 'verkerkelijking' van de samenleving (dat wil zeggen dat 'haar doelen, 
vormen en methoden getransfigureerd zullen worden in het beeld van de Kerk, in 
de geest van de Evangelies').70 Dit volgt uit de Incarnatie. Christus is niet alleen 
Koning van het Koninkrijk van de ziel, Zijn Koninkrijk moet ook geïncarneerd 
raken in het leven van de menselijke samenleving.71 
Bulgakov gaat eveneens uit van de Incarnatie.72 Hij stelt dat Christus in Zijn 
menselijke natuur heel de mensheid omvatte en dat daarom ook allen zijn verlost. 
Door de Verlossing is er een nieuwe mensheid ontstaan, het Lichaam van Christus. 
Deze nieuwe mensheid noemt Bulgakov ook wel een 'levende sobomost', een 
'eenheid in liefde, naar het beeld van de Drieëenheid'. Dit Lichaam van Christus 
wordt vervulde realiteit in de Eucharistie, die daarmee ook 'guiding principle and 
ideal' is voor de broederschap van alle mensen.73 Bulgakov werkt dan verder de 
Liturgie uit als bron van al het sociaal handelen.74 Wij moeten de wereld en haar 
dierlijke principes75 niet aan zichzelf overlaten, maar deze juist omvormen in de 
eucharistische liefde.76 Het ideaal is dat dit leven omgevormd wordt in 'a Liturgy 
performed outside the temple, celebrated around the Liturgy of the temple'.77 
69 Kartashov, 1934a, p. 6. 
70 Kartashov, 1934, p. 5. 
71 Kartashov, 1934, p. 3-5. 
72 Bulgakov, 1933, т.п. p. 12. Vergi, ook Bulgakov, 1934, p. 17: 'This postulale of social 
Christianity or of Christian humanism is a new dogmatic generalization or a new explanation 
of the incarnation'. 
73 Bulgakov, 1933, p. 13-14. 
74 Hij wijst op het feit dat de kerkelijke eenheid in liefde ook gestalte moet krijgen in het sociale 
vlak (met een verwijzing naar het leven van de oude kerk in Hand. 2, 44-46), dat hel daarbij 
gaat om een offer, zelfgave (met een verwijzing naar het het Brood dat gebroken en het Bloed 
dat vergoten wordt voor velen) en dat wc vanuit de ontvangen schat (het Eucharistisch leven) 
ook uitgezonden worden (met een verwijzing naar de zending van de leerlingen in het kader van 
Jezus' afscheidsrede aan het Laatste Avondmaal; Joh. 14). 
75 Hij wijst concreet zowel op Tégoisme bestial de la lutte des classes' (Bulgakov, 1931, p. 219) 
als op 'het systeem van uitbuiting, speculatie en hebzucht' (Bulgakov, 1931, p. 224). 
76 Bulgakov, 1933, p. 13. 
77 Bulgakov, 1933. p. 21. 
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Daarmee heeft hij het dogmatisch fundament aangegeven van het ethisch handelen 
van de Kerk78, namelijk de Eucharistie. Dit ethisch handelen wordt gekenmerkt 
door de paradox waar ook Kartashov nadrukkelijk op wees. Aan de ene kant zien 
we 'een ascetisch verzet ten aanzien van de wereld', aan de andere kant 'een liefde 
voor de wereld, die Gods Schepping is en die God zozeer heeft liefgehad dat Hij 
zelfs Zijn eigen Zoon niet gespaard heeft om haar te redden'.79 De Kerk moet 
daarom profetisch zijn, een sociaal geweten te midden van het publieke leven van 
de wereld. Op die manier wijst ze de wereld een nieuwe weg, die van een trans-
figuratie van de wereld en haar sociale leven in de communio met Christus.80 In 
zijn artikel 'Social Teaching in Modem Russian Orthodox Theology' pleit hij voor 
een 'eschatologisch' of 'apocalyptisch' sociaal Christendom, een Christendom dat 
streeft naar een transfiguratie van deze wereld in de Nieuwe Hemel en de Nieuwe 
Aarde, in het hemels Jeruzalem dat van de Hemel nederdaalt. Het gaat hier om een 
gezamenlijk werk, van de mensen en van God." Hierbij is het de taak van de 
Kerk om de sameleving van binnenuit om te vormen.82 
Fedotov ontwikkelt in zijn artikel 'Reich Gottes und Geschichte'83 een integrale 
visie op missie. Hoewel hij dit artikel publiceerde in een bundel ter voorbereiding 
van de Oxford-conferentie over het Praktisch Christendom over de roeping van de 
Kerk ten aanzien van de staat, vat hij het begrip missie heel breed op. Aangezien 
de mensheid als geheel geen 'ja' zei op het Rijk van God dat Christus kwam 
brengen, is er tussen Christus' Komst en de definitieve vestiging van zijn Rijk een 
tussentijd. Voor die tijd heeft Christus de Kerk voorzien, met als taak: 'die 
Aneignung der Erlösung und der Weg zum Gottesreich', aldus Fedotov.84 
Bovendien is het Rijk Gods in de Kerk reeds als zaad aanwezig. Christus is 
aanwezig in haar Sacramenten en de Heilige Geest werkt in haar. Voor de 
78 Bulgakov meent dal zowel de niet-religieuze sociale beweging (т.п. hel socialisme) als de 
religieuze sociale beweging (zoals die vorm krijgt in de Stockholm-beweging) een dergelijk 
dogmatisch fundament missen. In dat kader schreef hij zijn artikel 'The Eucharist and the Social 
Problem of Modern Society', de eerste orthodoxe bijdrage in het blad Stockholm (Bulgakov, 
1933, p. 10-11). 
79 Bulgakov, 1931, p. 218. 
80 Bulgakov, 1931, 1933. 
81 Bulgakov, 1934, p. 21 -22. 'The Kingdom of Christ has to be won by common work, the creative 
effort of mankind as well as the creative work of God' (p. 21). 
82 Bulgakov, 1934, p. 17. 
Ook in de hoofdstukken over ethiek, de staat en het economisch leven van zijn boek The 
Orthodox Church (Bulgakov, 1988, oorspr. 1935) vinden we telkens drie aspecten benadrukt: 
de Kerk moet profetisch en inspirerend zijn, ze is dat van binnen uit (vanuit de innerlijke 
verandering, de verandering van de ziel), en ze is dat opdat de wereld (de samenleving, de 
economie) getransfigureerd zal worden. 
Vergi, evi. nog verschillende andere artikelen van de hand van Bulgakov, te vinden in de List 
of Writings, z.j. 
83 Fedotov, 1937. 
84 Fedotov, 1937, p. 65. 
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tussentijd, het tijdperk van de Kerk, betekent dit, aldus Fedotov, dat de geschiede-
nis een tweevoudige zin heeft: 
'(...) einerseits äuserlich, extensiv - die Ausbreitung der Kirche bis zu den 
äussersten Grenzen der Menscheit; anderseits innerlich, intensiv - das Reifen 
der Menschheit zum Reich Gottes.'85 
Missie omvat volgens Fedotov zowel de groei van de Kerk als het vestigen van 
het Koninkrijk. Hij onderbouwt vanuit het Evangelie dat dit Koninkrijk niet alleen 
een zaak is van de innerlijke heiliging van de mens, maar een sociaal gegeven. 
Darum ist die Kultur, neben reiner Heiligkeit, der Gegenstand der Mission der 
Kirche auf Erden.86 
Fedotov spreekt dan verder over de missie ten aanzien van de cultuur. Hier pleit 
hij, net als Kartashov, voor een theocratie. Niet voor een uiterlijke theocratie 
gekoppeld aan macht, maar voor een 'freie Theokratie*.87 Het gaat hem daarbij 
om een principiële en vrijwillige onderwerping van alle levens-sferen aan de 
christelijke wet, anders gezegd om een christelijke transformatie van de hele 
cultuur. Daartoe moet de Kerk het zuurdeeg in de cultuur zijn.8* 
Fedotov meent dat de Kerk als zuurdeeg kan fungeren vanuit haar Liturgie. In zijn 
artikel 'Liturgy and its Social Implications' legt hij vooral nadruk op het feit dat 
de Liturgie in de praktijk vaak niet in deze zin 'werkt'. Toch is hij van mening 
dat de Liturgie 'het levende centrum van het christelijk leven' is, 'dat het gehele 
lichaam van de sociale cultuur doordesemt en transformeert'.89 
In dit kader dient ook de bundel Kirche, Staat und Mensch (1937)90 genoemd te 
worden. Boven was daarvan al even sprake. Hij werd geschreven 1er voorberei-
ding van de bovengenoemde conferentie te Oxford. Deze bundel besteedde 
aandacht aan een christelijke antropologie en aan de roeping van de Kerk ten 
aanzien van de staat. Wat betreft dit laatste, leverden de hierboven besproken 
85 Fedotov, 1937, p. 66. 
86 Fedotov, 1937, p. 67. 
87 Fedotov, 1937, p. 68. Voor het begrip 'freie Theokratie' verwijst hij naar W. Soloyjov (vergi. 
Mochulsky, 1939, p. 53). 
88 Fedotov, 1937, p. 64. 
De Kerk als zuurdeeg in het sociale leven is ook de kern in zijn artikel 'The Church and Social 
Justice' (Fedotov, 1963, oorspr. 1951). Hoewel enerzijds het ideaal van heiligheid ver verheven 
is boven elk sociaal systeem, bezit de kerk toch een 'sociaal dogma': de Kerk. 'Therefore, 
although the Gospel does not attempt to define secular sociality, it introduces into the world a 
new principle of religious sociality which is bound, like the leaven in Christ's parable, to 
leaven the whole lump' (Fedotov, 1963, p. 135). 
89 Fedotov, 1935, citaat op p. 203. 
In de List of Writings, z.j., zijn nog verschillende andere titels van Fedotov te vinden over de 
sociale betekenis van het Christendom. 
90 Alexejev (e.a.), 1937. 
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auteurs theologische bijdragen." Alexejev en Vyscheslavzev gaven historische, 
sociologische en rechtsfilosofische analyses van het tsaristische en het marxisti-
sche Rusland. 
Missie-congressen 
In dezelfde periode werden ook verschillende orthodoxe congressen georganiseerd 
waar missie, en met name de sociale missie van de Kerk, het centrale thema dan 
wel een van de themata vormde. Met het oog op de boven reeds genoemde 
oecumenische conferentie van Life and Work in 1937 werd er in 1935 een congres 
gehouden in Herzeg Novi over de verhouding van Kerk en staat. Daar werd een 
'Boodschap aan de Kerken' aangenomen.92 In 1936 vond het eerste Congres van 
Orthodoxe Theologie (of van Orthodoxe Theologische Scholen) plaats in Athene. 
Daar werd onder meer over de missie van de orthodoxe kerk gesproken (zowel 
over interne als over externe missie), alsmede over de missie van de Orthodoxie 
binnen de 'huidige problemen': over Kerk en cultuur. Kerk en staat en over de 
Kerk en de sociale kwesties.93 Over dit tweede congres spreken we later onder 
een apart hoofdje 'Orthodoxe Theologische Congressen'. 
Georges Florovsky 
In de jaren vijftig bezint Florovsky zich op de missie van de Kerk. In zijn artikel 
'The Church: Her Nature and Task'94 werkt hij eerst uit wat de Kerk is. Ze is 
een gemeenschap, ecclesia, voor altijd verbonden met de Twaalf die geroepen 
werden door Christus (ze is apostolisch). Deze gemeenschap is één in Christus 
door de Heilige Geest. Ze werd gevormd door de uitstorting van de Heilige Geest 
op Pinksteren, een gebeurtenis die voortgezet wordt in de Sacramenten. De Kerk 
is daarom een sacramentele gemeenschap, een mysterie: een groep van zwakke 
mensen openbaart Christus. Het einde is er nog niet, toch wordt nu in de geschie-
91 Deze bijdrages zijn in de tekst hierboven verwerkt 
92 Zie voor een verslag Irémkon 12 (1935), ρ 529-532; volgens dat bericht is de boodschap in 
extenso te vinden in Internationale Kirchliche Zeitschrift van 1935 (wij hebben het daar echter 
niet gevonden) De bnef zou de absolute staat afwijzen In Internationale Kirchliche Zeitschrift 
van 1936 is wel een bijdrage van Ρ Bratsiolis (uit Athene) aan deze conferentie opngenomen, 
maar dit is nauwelijks een theologisch betoog (het pleit voor een verhouding van kerk en staat 
als een harmonie zoals die tussen lichaam en ziel bestaat en het haalt fel uit tegen een te sterke 
ïdentificenng van een nationale kerk met de natie) (zie Bralsiotis, 1936) 
93 Zie voor een kort verslag Irémkon 14 (1937), ρ 21-41, voor een uitgebreid verslag Zankow, 
1937 en voor de notulen Ahvizatos, 1939 
Er waren ook andere congressen Bulgakov vermeldt een pan-helleens orthodox congres in 
Athene dat zich heeft beziggehouden met het sociale vraagstuk (Bulgakov, 1931, voorwoord; 
we hebben verder mets over dit congres kunnen achterhalen). Bisshop Irenaus van Novi Sad 
vermeldt in zijn artikel 'Das Sozialethos des orthodoxen Christentums' (Irenaus, 1934) op ρ 39 
ш een noot een orthodoxe studieconferentie over de sociale kwestie ш Boekarest, mei 1933 
(ook hierover hebben we verder niets kunnen achterhalen). 
94 Oorspronkelijk gepubliceerd in Universal Church in God's Design I, SCM Press, 1948, nu in 
Florovsky. 1972, p. 57-72 
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dénis het ultieme reeds geopenbaard. Hier ligt volgens Florovsky het uitgangspunt 
van ons denken over de missie van de Kerk. Want het is de taak van de Kerk om 
dat ultieme te verkondigen aan de wereld: 
'The primary task of the historical Church is the proclamation of another 
world "to come". The Church bears witness to the New Life, disclosed and 
revealed in Christ Jesus, the Lord and Saviour. This it does both by word and 
deed.'95 
Het gaat er echter niet alleen om mensen dit Nieuwe Leven te laten aanvaarden 
(evangelisatie in de nauwe zin van het woord). Het gaat er ook om hen te laten 
delen in dit Nieuwe Leven. Aan de Nieuwe Wereld moet gestalte worden gege-
ven. Dan stuit Florovksy echter op een fundamenteel probleem, een radicale 
antinomie. De Kerk is niet 'van de wereld' en toch leeft ze in de wereld. Wanneer 
het 'niet van deze wereld'-zijn wordt doorgevoerd, dan kan de Kerk vluchten in 
de woestijn en een eigen heilige samenleving bouwen zonder compromissen, zoals 
het monnikendom deed. De Kerk kan ook, levende in deze wereld, trachten de 
samenleving als zodanig om te vormen, te christianiseren en een christelijk 
keizerrijk te bouwen. Maar, zegt Florovsky, beide programma's zijn 'contradicties 
in zichzelf: 
'There is an inherent sectarian temptation in the first: the "catholic" and 
universal character of the Christian message and purpose is here at least 
obscured and often deliberately denied, the world is simply left out of sight. 
And all attempts at the direct Christianization of the world, in the guise of a 
Christian State or Empire, have only led to the more or less acute seculariza-
tion of Christianity itself.'96 
In verschillende artikelen werkt Florovsky de twee historische invullingen van de 
missie van het Christendom uit, onder andere in 'Antinomies of Christian History: 
Empire and Desert.'97 Hoewel beide invullingen hebben gefaald, blijft de grond-
intuïtie overeind. Het Christendom is immers essentieel sociaal. In het artikel 'The 
Social Problem in the Eastern Orthodox Church'98 werkt hij dat uit: 'het Chris-
tendom is essentieel een sociale religie'.99 Dit gegeven vinden we, zegt hij, al in 
het Nieuwe Testament: de Christenen zijn een heilige natie, Gods eigen volk.100 
Dit sociale karakter blijft karakteristiek voor heel de Kerk: zelfs het monnikendom 
dat toch in de kem een afwijzen was van deze wereld, van de maatschappij zoals 
ze was, vormde zelf een poging een werkelijk christelijke samenlevingsvorm te 
95 Florovsky, 1972, p. 69. 
96 Florovsky, 1972, p. 71-72. 
97 Oorspronkelijk verschenen in GOTR 3 (1957), p. 133-159, nu in Florovsky, 1974, p. 67-100. 
98 Oorspronkelijk verschenen The Journal of Religious Thought 8 (1950-1951), p. 41-51, nu in 
Florovsky, 1974, p. 131-142. 
99 Florovsky, 1974, p. 131. 
100 1 Petr. 2, 9. 
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vestigen.101 Bovendien zijn alle Sacramenten 'sociaal'. Florovsky zegt daarom 
dat 'Kerk' betekent dat er een nieuwe samenleving gebouwd wordt en dat 
daarmee de menselijke samenleving her-bouwd wordt op een nieuwe basis. Elders 
noemt Florovsky dit: de taak de wereld te transformeren om haar te maken tot het 
Koninkrijk van God.102 Ook in het artikel 'Faith and Culture'103, waar hij 
spreekt over de houding die Christenen zouden moeten aannemen ten opzichte van 
de cultuurcrisis, benadrukt hij dat zij de opdracht hebben de cultuur om te 
vormen. Hoewel de huidige cultuur deel uitmaakt van 'deze wereld' en daarom 
niet door de Kerk overeind gehouden hoeft te worden, is het ook niet zo dat elke 
cultuur vijandig is aan Christendom. De mens is immers geschapen door God 'for 
a creative purpose', 'de mens moest handelen in de wereld als haar koning, 
priester en profeet'.104 De zondeval deed het oorspronkelijke plan van God niet 
teniet: 'de mens werd verlost om her-steld te worden in zijn oorspronkelijke rang 
en om zijn rol en functie ten aanzien van de Schepping te hervatten'.105 Er is 
een getransfigureerde cultuur mogelijk, een christelijke cultuur, die hoewel altijd 
onvolledig, toch een werkelijke anticipatie op de Komende Wereld zal zijn. De 
Kerk moet daartoe haar taak in de wereld op zich nemen: 
'Christianity, by its very nature, was a missionary religion and aimed at a 
universal conversion. The Church is here in "this world", for its salva-
In 'Antinomies of Christian History' zegt Florovsky dat de Kerk inderdaad niet 
van deze wereld is, zoals haar Heer, Christus, niet van deze wereld was. Maar net 
zoals Hij, moet de Kerk wel door een proces van historische kenosis heen in de 
uitoefening van haar verlossende missie in de wereld.107 Haar doel is niet alleen 
het redden van mensen uit deze wereld, maar ook om de wereld zelf te redden. In 
het artikel 'Christianity and Civilization'108 benadrukt Florovsky hiernaast nog 
een ander aspect. Hij stelt dat het bij de christelijke missie in de wereld gaat om 
een eschatologische transfiguratie die reeds nu begint.109 Daarom moet onze 
missie gebaseerd zijn op ascese. Ascese betekent immers de overwinning van het 
egocentrisme, bevrijding van ziel en geest, vrijheid, het krijgen van een nieuwe 
visie op de wereld. Op die manier leidt ascese tot actie, tot een synergeia ter 
101 Zie т.п. Florovsky, 1974, p. 83-88. 
102 'The task of a complete re-creation or re-shaping of the whole fabric of human life cannot or 
must not be avoided or declined (...) Christians have to transform the outer world, to make it 
the Kingdom of God' (Florovsky, 1972, p. 71). 
103 Oorspronkelijk in St Vladimir's Quarterly 4 (1955), p. 29-44, nu in Florovsky, 1974, p. 9-30. 
104 Florovsky, 1974, p. 21. 
105 Florovsky, 1974, p. 21. 
106 Florovsky, 1974, p. 27. 
107 Florovsky, 1974, p. 96. 
108 Oorspronkelijk in St Vladimir's Seminary Quarterly 1 (1952), p. 13-20, nu in Florovsky, 1974, 
p. 121-130. 
109 Florovsky. 1974, p. 128-129. 
162 
bevrijding van de wereld. Enerzijds zal blijken dat veel historische taken beteke-
nisloos zijn (en kan men er daarom onverschillig tegenover staan), anderzijds 
blijken bepaalde zaken van deze wereld waardevol (en moeten daarom behouden 
worden). In alles zal het echter gaan om een transfiguratie van de wereld in het 
licht van het Eschaton. 
Bij boven besproken theologen vinden we een expliciet missietheologische 
reflectie, dat wil zeggen een reflectie die zich expliciet bezighoudt met de missie 
van de Kerk. Desondanks neemt vrijwel geen van de boven besproken artikelen 
'missie' als formeel onderwerp van de reflectie (met uitzondering van het artikel 
van Justinus Popovitch). Onderwerp is 'de verhouding van Kerk en staat', 'het 
Rijk Gods' of 'Christendom en cultuur'. Binnen dat onderwerp komt wel de 
missie van de Kerk ter sprake, maar vrijwel nergens is 'missie' uitgangspunt van 
reflectie. 
Waar missie wel uitgangspunt is, zoals in het artikel van Florovsky in The Chris-
tian East, getiteld 'Russian Missions', wordt het woord 'missie' gereserveerd voor 
wat men daar lange tijd in het westen onder verstond, namelijk: uitgaan om mensen 
tot Christus te bekeren, uitbreiding van de Kerk.110 Dit is echter, zoals we zagen, 
niet het geval bij Justinus Popovitch, die missie ziet als het zorg dragen voor de 
vergoddelijking van de mensen (door de communio met Christus in de Kerk). 
Over missie in beperkte zin, vinden we binnen de orthodoxe theologie in de eerste 
helft van deze eeuw weinig.111 Mogelijk komt dit voort uit het feit dat met de 
Russische Revolutie de Russische missie vrijwel stil kwam te liggen, terwijl de 
Griekse kerk nog niet opnieuw is begonnen te missioneren, zodat in de eerste 
helft van de twintigste eeuw vrijwel geen van de orthodoxe kerken aan missie 
deed. Hoewel de Orthodoxen vanaf het begin betrokken zijn geweest bij de 
Wereldraad van Kerken en haar voorlopers, zijn ze in de Internationale Zendings-
110 Florovsky, 1933 (ook in Aspects of Church History (Collected Works of Georges Florovsky; 
4), Belmont, Mass. 1975, p. 139-155). 
111 Behalve reeds genoemde historische werken, vinden we rond 'St. Serge' een enkel verslag van 
de situatie in de zgn. inteme missie van de Russische kerk in West-Europa; A. Kniazeff, 
'Over inteme missie: haar organisatie', in De Kerkbode van het Diocees van West-Europa 19 
(1949) (in het Russisch), en Een missionaire reis door Orthodoxe Parochies, in De Bode van 
de RSCM 1 (1949) (in het russisch). Het enige theologische werk dat we hebben kunnen 
vinden is een preek van S. Bulgakov, 'De Apostolische Roeping', in Preken, Onderrichtingen 
en Leerredes, Parijs, 1987, p. 337-338 (in het Russisch, oorspr. 1930): de Kerk heeft een 
roeping om het geloof te belijden (door gelovig te leven en evenueel het martelaarschap) en 
vandaar uit dit geloof te verkondigen (prediking; de bron hiervoor is een actieve liefde voor 
hen die Christus niet kennen). 
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raad niet vertegenwoordigd112, zodat ook in dat kader geen missiologische 
reflectie geschiedt. 
1.3 Een formeel missietheologische reflectie 
Inter-Orthodox Missionair Centrum 'Porefthendes' 
De situatie verandert als de Internationale Zendingsraad opgenomen wordt in de 
Wereldraad van Kerken.113 Voor de orthodoxe kerken was dit een soort schok-
ervaring. Een deel van de Orthodoxen voelde zich niet aangesproken door het idee 
van missie en was daarom tegen het samengaan van beide raden.114 Een ander 
deel werd zich juist hierdoor bewust van een groot tekort in het eigen orthodoxe 
kerk-zijn: het vrijwel ontbreken van missionaire activiteit. 
'Many people (...) have observed this shortcoming: The Orthodox Church, the 
vigilant guard and depositor of the most pure Christian spirit, has not devel-
opped any missionary activity in our times.'115 
In dit kader ontstond in 1958 binnen de International Orthodox Youth Organisa-
tion 'Syndesmos' een comité voor orthodoxe missie, dat vanaf februari 1959 het 
blad Porefthendes/Go Ye uitgaf in het Grieks en het Engels. In 1961 ontstond 
hieruit het Inter-Orthodox Missionair Centrum 'Porefthendes', dat doorging met 
het uitgeven van het tijdschrift onder dezelfde naam.116 Het ontstaan van dit 
centrum luidde, naast een missionaire revival en de ontwikkeling van een prak-
tisch-missiologische reflectie, ook de aanvang van een orthodoxe missietheologie 
in. 
In Porefthendes/Go Ye vinden we de eerste jaren voornamelijk inleidende artike-
len met min of meer losse theologische gedachten ten aanzien van missie.117 
112 Jansen Schoonhoven, 1978, p. 305: 'At Tambaram the reality of the Church Universal was 
experienced. But large parts of the Church were absent: the Roman Catholic and the Eastern 
Orthodox'. Yannoulatos, 1964a, sprekende over de voorgeschiedenis van de WCME en de 
orthodoxe betrokkenheid daarin, stelt op p. 5 dat de ГМС 'a purely protestant body' was. 
113 New-Delhi, 1961. Zie voor een beschrijving van de weg die leidde tot dit samengaan 
Newbegin, 1970, p. 181-193. 
114 Yannoulatos in het voorwoord bij Your Will Be Done, Orthodoxy in Mission (Lemopoulos, 
1989, p. 1). 
Istavridis wijst in dit verband op het feit dat de Orthodoxen voornamelijk reserves hadden 
omdat zij de protestantse missie vooral hadden ervaren als proselitisme in hun gelederen 
(Istavridis, 1970, p. 297-298, idem Newbegin, 1970, p. 183). 
Een derde bezwaar bestond hierin dat met deze fusie de WCC als een soort kerkelijk lichaam 
zou kunnen worden gezien met een commissie voor de gezamenlijk te organiseren missie. 
Missie is echter een expressie van de Kerk zelf (de onverdeelde Kerk; de WCC is slechts een 
voorlopig platform van verdeelde kerken) (zie Meyendorff, 1978, p. 153-154). 
115 Editorial in het eerste nummer van Porefthendes/ Go Ye. Тле ook hel artikel 'The Forgotten 
Commandment' in hetzelfde nummer en het daaropvolgende (Yannoulatos, 1959). 
116 Zie voor een korte beschrijving van deze geschiedenis het 'Activity Report' in Porefthendes/ 
Go Ye 8 (1966), p. 49. 
117 N. Hatzimichalis, 'Some Thoughts on Orthodox Mission' (Hatzimichalis, 1960), 
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Hier dient met name 'The Forgotten Commandement' van A. Yannoulatos 
genoemd te worden, waarin Yannoulatos de orthodoxe kerken uitdaagt tot het 
opnemen van hun missionaire verantwoordelijkheid.118 In dit artikel, de prelude 
van een uitgebreide reflectie, voert hij een aantal redenen aan waarom de Kerk 
missionair zou moeten zijn: [1] de Kerk is door Christus Zelf uitgezonden in de 
hele wereld om het Evangelie te verkondigen (Mat. 28, 19); [2] het feit dat wij in 
het Onze Vader bidden voor de komst van het Koninkrijk betekent dat de mensen 
mee moeten werken aan die komst; [3] het feit dat in de orthodoxe kerk het 
geloof zuiver en ongeschonden is bewaard, betekent een opdracht dit geloof te 
verbreiden; [4] tot slot stelt hij dat het tot de traditie van de Kerk behoort om te 
missioneren. 
Vanaf 1962 volgen er in Porefthendes / Go Ye een serie artikelen rond bepaalde 
themata: monnikendom en missie1", oecumene (wereldwijdheid) en missie120 
Ch. Constanlinides, 'The Lord's 'Go Ye...' and the Theology' (Constantinides, 1961) en 
J. Papavassiliou, 'Necessity for and Problems of Foreign Mission' (Papavassiliou, 1961. We 
hebben deze drie artikelen niet kunnen raadplegen, de jaargangen van Porefihendes/Go Ye 1 
(1959)-4 (1962) waren niet te achterhalen, ook niet in Genève of Athene). 
Verder: A. Yannoulatos, 'Orthodox Spirituality and External Mission' (Yannoulatos, 1962), 
(idem in IRM 52 (1963), p. 300-302). Dit is een preek, waarin Yannoulatos de Orthodoxen 
ervan 'beschuldigt' heterodox te zijn als ze niets doen aan missie. De kem van orthodoxe 
spiritualiteit is immers: gaan 'leven in Christus', d.w.z. gaan denken, zien en doen wat Hij wil. 
Deze Christus nu omarmt de hele wereld, en wij...? 
118 Yannoulatos, 1959. 
Overigens zouden we Anastasios Yannoulatos' reflectie ook onder een apart hoofdje hebben 
kunnen behandelen. Anastasios Yannoulatos heeft eerst als leek, later als diaken, archiman-
driel, aartsbisschop voor de orthodoxe kerk in Oost-Afrika en hoogleraar missiologie in 
Athene, tegenwoordig als hoofd van de Albaanse kerk, zeer veel bijgedragen aan de ontwikke-
ling van een orthodoxe missiologie. Aangezien zijn reflectie echter zeer verweven is geweest 
met Porefthendes en met de reflectie binnen de Wereldraad, behandelen we haar binnen die 
kaders. 
119 N. Hatzimichalis, 'Orthodox Monasticism and External Mission' (Hatzimichalis, 1962, we 
hebben dit artikel niet kunnen raadplegen, deze jaargang was niet te achterhalen). 
120 N. Hatzimichalis, 'Orthodox Ecumenism and External Mission' (Hatzimichalis, 1962-63-64). 
In deze artikelen-serie fundeert Hatzimichalis de missie-in-gcheel-de-wereld (de universaliteit 
en oecumenicileit van missie) [1] op de universele uitspraken binnen het Oude Testament 
(deel A, in Porefihendes/Go Ye 4 (1962)); [2] op de duidelijke universaliteit van de christe-
lijke missie zoals die blijkt uit het Nieuwe Testament, т.п. het 'gaat heen en leert alle 
volkeren' van Mat. 28 en de activiteiten van Paulus zoals beschreven in Handelingen en in de 
Brieven (deel B, in Porefihendes/Go Ye 5 (1963)); [3] op de oecumenische visie op het 
Christendom van de Kerkvaders (deel C, in Porefihendes/Go Ye 5 (1963)) [4] en tot slot op 
de orthodoxe ecclesiologie (de zending van de Zoon en van de Geest is het vormen van de 
Kerk opdat daarin allen gered zullen worden en tot de eenheid met God komen; deel D, in 
Porefihendes/Go Ye 6 (1964)). In het laatste deel bouwt hij hierop voort en stelt dat de 
Orthodoxie oecumenisch moet zijn, d.w.z.: [1] haar nationalisme moet overwinnen en zichzelf 
weer als één Kerk moet gaan zien (daarbinnen vanuit het horizontale, geografische aspect van 
haar katholiciteit elkaar moet corrigeren op tekortkomingen binnen bepaalde autokephale 
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en een visie op de andere religies.121 Tevens verscheen een artikel van de hand 
van E. Voulgarakis, getiteld 'Mission and Unity'.122 Ook Voulgarakis heeft een 
belangrijke rol gespeeld in de ontwikkeling van een orthodoxe missiologische 
reflectie. Tegenwoordig is hij hoogleraar missiologie in Athene. In het genoemde 
artikel wordt door hem uitgewerkt dat 'liefde' de basis is voor zowel eenheid als 
missie. 'God is liefde' (Uoh. 4, 8). Deze essentie van God uitte zich in de 
Heilsgeschiedenis, met name in de Incarnatie en Kenosis van de Zoon. De 
Kenosis-uit-liefde maakte de eenheid russen God en de mensen mogelijk (inzo-
verre de mensen ook antwoordden in zelfgave). Deze eenheid is de Kerk: 
The kenosis of the Son and Word of God, and sinful man's response to Him 
through the Spirit, result in their mutual union; that is, the Church.123 
De Kerk, stelt Voulgarakis vervolgens, is een voortzetting van de Incarnatie en is 
daarom geroepen het Werk van de Zoon voort te zetten (met een verwijzing naar 
Joh. 17, 18). Dit betekent dat er een anologie is tussen de missie van Christus en 
die van de Kerk. De Kerk gaat uit in missie, vanuit liefde, zichzelf ontledigend, 
om allen aan Christus en door Hem aan de Vader aan te bieden. Ook deze missie 
gaat dus uit van de eenheid die er in liefde bestaat en ook deze missie leidt tot 
kerken), [2] naar buiten moet treden en haar taak ten aanzien van de wereld waar moet 
maken. Dit tweede werkt hij uit als een openbaren van de 'komende wereld' in 'deze wereld' 
door prediking, viering van de Sacramenten en een leven in een tot handelen gebrachte liefde. 
Dit omvat een uitgaan in de wereld om daar -a- het geloof te brengen, maar ook -b- een 
oecumenische spiritualiteit die zowel de raciale en ethnische verdeeldheid overwint, als een 
tegenwicht biedt tegen het marxistisch internationalisme, en tot slot -c- een poging omvat om 
te getuigen van de orthodoxie (de eenheid tussen de Christenen te herstellen, de heterodoxen 
terug te brengen tot de Kerk) 
121 L. Philippides, 'The Duty and Possibilities of Evangelizing the Non-Christians' (Philippidcs, 
1966) Philippides stelt dat het Christendom de enige universele religie is omdat het de enige 
godsdienst is die gesticht is door God Zelf. Deze God is Schepper van de gehele mensheid. 
Vader van de in Christus als zoon aangenomen mensheid. Deze God is vanaf de Schepping 
de natuurlijke opperheer van al het menselijke dat door Zijn voorzienigheid tot Verlossing 
gebracht wordt. Gezien de zondeval van de mens heeft Hij diens universele redding in 
Christus gewild. God is daartoe geïncarneerd en heeft daardoor in Christus de enig ware 
kennis aangaande Zichzelf aan de mens geopenbaard en ook in Christus de enig ware 
Verlossing aangeboden. 
122 E. Voulgarakis, 'Mission and Unity from the Theological Point of View' (Voulgarakis, 1965, 
idem in ¡RM 54 (1965), p. 298-307). 
123 Voulgarakis, 1965, p. 31. 
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nieuwe eenheid. Verder vinden we in de genoemde serie, artikelen over de 
Kerk en missie125 en over de Liturgie en missie. 
Dit laatste thema brengt ons bij een visie die we voor wat betreft de sociale 
missie van de Kerk reeds verwoord zagen door Bulgakov en Fedotov, namelijk 
dat de Eucharistie het fundament is voor missie. Yannoulatos stelt in een artikel 
met de titel 'Orthodox Mission and Holy Communion'126, dat het onmogelijk is 
om de Liturgie te vieren en niet te denken aan missie, omdat hetgeen in de 
Liturgie gevierd wordt en hetgeen in die viering present komt, bedoeld is voor 
allen. Omgekeerd is het echter evenmin mogelijk om op een orthodoxe wijze te 
missioneren zonder deel te hebben aan de Heilige Communie (want evenals er een 
innige band van eenheid en liefde was tussen de Vader en de Zoon zodat de Zoon 
getuigde van de Vader, zo moet het leven van de Christen in communio zijn met 
Christus opdat het van Hem getuigt). 
Hiernaast zijn er in Porefthendes/Go Ye artikelen die op een missietheologische 
wijze nadenken over bepaalde kerngegevens in het christelijk geloof: het Konink-
rijk127, het Kruis.128 
124 Op p. 32 en p. 45-47 gaat Voulgarakis in op het gebrek aan missionair bewustzijn bij de 
Orthodoxen (volgens hem gevolg van een vals idee van eenheid: alleen op zichzelf gericht, 
egoïstisch en dus uiteindelijk destructief), en op het probleem van oecumene en proselitisme 
(ook hier moeten liefde en zelfonllediging de leidende principes zijn die tot eenheid leiden). 
Zes jaar eerder schreef metropoliet James van Melila (dit is de huidige Aartsbisschop Jakovos 
van Noord- en Zuid-Amerika) in een heel ander kader een artikel, 'The Orthodox Concept of 
Missions', dat voornamelijk gaat over eenheid. Hij stelt dat het 'guiding missionary principle' 
van de Orthodoxen Joh. 17, 18-22 is. 'Sanctification through truth as a means and perfection 
in oneness as an identification mark are acclaimed to be the main and most important 
requirements of those sent, so that the world may know Christ and believe on Him' (James, 
1959, p. 77). Eenheid is een absolute voorwaarde voor de missie van de Kerk, want de Kerk 
is alleen Kerk in de ene Heer, Jezus Christus Die haar Hoofd is. Vanaf het schisma is daarom 
het streven naar het herstel van de eenheid dé missie van de Orthodoxen. 
125 N. Nissiotis, 'The Ecclesiological Foundation of Mission' (Nissiotis, 1963). Zie daar waar we 
Nissiotis' reflectie apart bespreken. 
Metr. Ailmilianos, 'The Missionary Nature of the Church' (Ailmilianos, 1969). Volgens 
Metropoliet Ailmilianos is missie gebaseerd op Christus. Er is sprake van een duidelijk 
mandaat dat gegeven wordt door de Vader aan de Zoon, en door de Zoon aan de Kerk. De 
Kerk zet de missie van de Zoon voort Dit betekent dat de inhoud van missie Christus is. 
Christus moet gecommuniceerd worden aan de volkeren. Bovendien, zoals Christus 'voor ons 
en onze verlossing mens is geworden', zo is het doel van missie: de Verlossing der wereld. 
Dit gebeurt door de Kerk die dag aan dag deze Verlossing moet actualiseren, en is slechts 
mogelijk omdat Christus aanwezig is in de Kerk en omdat de Heilige Geest - met Pinksteren 
en voortdurend dynamisch - de Kerk vervult. Dit betekent echter dat missie alleen door en 
vanuit de Kerk kan worden bedreven. 
126 Yannoulatos, 1964b. 
127 P. Demetropoulos, 'The Kingdom of God, Starting Point for the Mission Abroad' (Demetro-
poulos, 1965). Dit artikel spreekt in feite ook over de Kerk als drager van missie. Demetro-
poulos ziet namelijk de Kerk en het Koninkrijk als één en dezelfde werkelijkheid: 'The 
Church is one and the same with the Kingdom of Christ and has the same characteristics' 
167 
Tot slot treffen we nog een aantal meer algemene missietheologische artikelen 
aan. De belangrijkste daarvan is: 'The Purpose and Motive of Mission, From an 
Orthodox Point of View'.129 Yannoulatos plaatst hierin missie in het brede kader 
van de Glorie van God. Deze staat aan het begin van onze geschiedenis, de 
schepping was een openbaring van Gods Glorie, en ook weer aan het eind van de 
geschiedenis, wanneer God alles in allen zal zijn en alles opgenomen is in Zijn 
Glorie. Binnen de geschiedenis zien we echter dat de mens Gods Glorie verwerpt 
en zijn eigen glone zoekt, maar tevens zien we dat God vanuit Zijn oneindige 
liefde Zijn Glorie opnieuw openbaart in de Verlossing die geschiedt door de 
Kenosis van het Woord. Deze Verlossing (de missie van God in de wereld) 
bevrijdt niet alleen van de zonde, ze is ook gericht op het gaan participeren van 
de mensheid en heel de Schepping 'in het glorierijke leven en de liefde van de 
Heilige Drievuldigheid' '3 0, op het binnengaan in Gods Glone. In Kruis en Ver­
rijzenis is de geschiedenis de eschatologische tijd binnengegaan, waann Gods 
missie haar uiteindelijke betekenis en achting knjgt. De Heilige Geest vervult nu, 
in synergeia met de Kerk, het goddelijke plan, namelijk dat alles zich onderwerpt 
aan God. Yannoulatos plaatst vervolgens de gehele kerkelijke missie (verkondi­
ging van het Evangelie, vorming van gemeenschappen in de communio met 
Christus, en meewerken aan de heiliging van de geschiedenis en de samenleving) 
binnen dit uiteindelijke doel: dat God alles in alles zal zijn. 
Verder willen we hier een artikel van E. Stylios noemen: 'The Missionary as an 
Imitator of Christ'. Stylios verwoordt hier voor wat betreft de vorm waann missie 
gestalte moet knjgen, een principe dat reeds in verschillende histonsche studies 
(Dcmetropoulos, 1965, ρ 19) Hij baseert dit op het feit dat Christus de Kerk dezelfde macht 
geeft als die Hij Zelf heeft (nl de macht om zonden te vergeven) en daarmee de sleutels van 
hel Koninkrijk (Mat 16, 19) Verder baseert hij het op het feit dat Jezus Zich identificeert met 
de Kerk (de wijnstok en de takken, Joh 15, 1-7), overgenomen door Paulus (Lichaam, Hoofd 
en leden, Ef en 1 Kor ) Bovendien stelt hij 'The purpose of the Kingdom of God is to 
spread itself all over the earth and to include m its fold all men of all races and colour' 
(Demetropoulos, 1965, ρ 20) Dit betekent dat het doel van de Kerk is wereldwijd het 
Evangelie van het Koninkrijk verkondigen en allen in zich opnemen Deze missie is ook 
verankerd in het expliciete gebod van Christus (Mat 28) Voorwaarde voor deze missie is dal 
de Kerk één is in liefde (het gaat om die eenheid die er was tussen de Vader en de Zoon, 
Demetropoulos verwijst naar hel hogepriesterlijk gebed, Joh 17) 
128 Archimandnet Antonios Romaios, 'The Cross and Mission' (Romaios, 1968) Kem van dit 
artikel wordt gevormd door de gedachte dat 'zichzelf geven' en 'de weg van het Kruis gaan', 
voorwaarde zijn voor Verlossing (met een verwijzing naar Mar 8, 35) 
129 Yannoulatos, 1967 (korter in ¡RM 54 (1965), ρ 281-297) Het gaat hier om Yannoulatos' 
bijdrage aan de CWME Consultation on Church and Mission, Aarhuus, 1964 Dit was de 
eerste keer dat Orthodoxen op een missieconferentie inhoudelijk een eigen bijdrage hadden 
(vergi Yannoulatos, 1964a en Voulgarakis, 1964) 
Zie verder M Tsamis-Dratsella, 'The Founding of External Mission in the Book of Acts' 
(Tsamis-Dratsella, 1968) 
130 Yannoulatos, 1967, ρ 4 
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over orthodoxe missie naar voren was gebracht, namelijk dat ze incamatorisch 
is.131 
Zoals we gezien hebben, heeft Porefihendes/Go Ye in het begin van de jaren 
zestig een heel scala van missietheologische deelonderwerpen opgenomen. 
Bovendien had het tijdschrift ook veel aandacht voor de orthodoxe missie-geschie-
denis"2, voor de visie van de Vaders op missie133 en voor de liturgie als bron 
van theologie.134 Hieruit wordt duidelijk dat men de missietheologie wilde 
baseren op de traditie. Vooralsnog bleef de bijdrage aan een eigen orthodoxe 
missietheologie steken in een aantal relatief op zichzelf staande deelstudies. De 
volgende aspecten lijken daarbinnen gemeenschappelijk te zijn: 
1) Missie wordt beperkt lot 'uitgaan om het geloof te verkondigen', hoewel ook 
'de revival van het eigen geloof en 'het oecumensich gesprek' ermee verbon-
den worden. 
2) Missie wordt incamatorisch opgevat, dat wil zeggen dat de universaliteit van 
het Christendom de niet-Christenen vanuit hun eigen geloof en cultuur duide-
lijk moet worden en dat het Christendom vervolgens die eigen cultuur opneemt 
en omvormt. 
131 Voor wat betreft de historische analyses, zie bij voorbeeld Bolshakov, 1955, conclusie op p. 
175: 'Le principe qui fut généralement en vigueur dans les missions orthodoxes et qui 
explique leur succès, fut l'emploi de la langue vulgaire dans la liturgie et la prédication, et la 
traduction de la Bible Le clergé indigène fut formé aussitôt que possible, et la propagation de 
l'évangile lui fut confiée. On visait aussi à former des Églises nationales aulocéphales, 
indépendantes les unes des autres. Aux missionnaires, il était recommandé de n'imposer ni 
leur culture, ni leur langue, ni leurs coutumes à leur néophytes, mais d'encourager le 
développement des institutions originelles' (dit artikel verscheen vrijwel ongewijzigd in IRM 
42 (1953), ρ 275-284) Vergi ook Smirnoff, 1903 en Florovsky, 1933. 
In zij η artikel (Slylios, 1963) spreekt Slylios over de missie van de Kerk als een missie in de 
vorm van Christus. De missionaris moet daarom doen als Christus: - hij incarneert zich in een 
andere wereld, - hij weerstaat de verleidingen van de duivel (т.п. brood, macht en eigen 
glorie), - hij handelt zoals Christus (dat betekent qua methode dat hij preekt, en werkt via de 
vorming van een kleine kem van leerlingen, en inhoudelijk dat hij zorg draagt ook voor het 
lichamelijke/materiele van de mensen waar hij komt), - desnoods getuigt hij door zichzelf te 
geven (martelaarschap) 
132 Hier dient een anikelensene genoemd ie worden waann Smirnoff, 1903 samengevat wordf 
Russian Missions A Short Account of their Historical Development and Present Position, 
(Smirnoff, 1965-1966). Verder verscheen over de geschiedenis van missie: A. Yannoulatos, 
'Monks and Mission in the Eastern Church During the 4th Century' (Yannoulatos, 1966); I 
Peranlonis, 'Concept of Mission and the Neomartyrs of Ottoman Stock', (Pcrantonis, 1966); 
Archimandnct Eusebius Vitus, Saints Cyril (Constantine) and Methodius, 'Enlighleners of the 
Slavs Eleven hundred years from the great missionary campaign in Moravia', (Vittis, 1967-
1968); en Theophylactos, Archbish of Achns, 'Life and activity of St. Clemens, Apostle of 
Bulgaria', (Theophylactos, 1967-1968). 
133 Naast hoofdstukken binnen de theologische artikelen moet hier genoemd worden de bibliogra­
fie van E Voulgarakis (Voulgarakis, 1962). 
134 E Slylios, 'Missionary Echoes of the Tnodion' (Stylios, 1962, we hebben dit artikel niet 
kunnen raadplegen, de jaargang was niet te achterhalen, ook niet in Genève). 
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3) Bij missie gaat het om de Verlossing der mensen en het deel krijgen aan het 
(toekomstig) leven. 
4) Deze laatste twee aspecten worden echter bijna niet toegepast op de eigen 
samenleving en haar cultuur en politiek (alhoewel duidelijk een kosmisch 
aspect erkend wordt): de sociale verantwoordelijkheid van het Christendom 
blijft buiten het gezichtsveld.133 
5) Missie wordt voornamelijk gebaseerd op de opdracht die de Kerk daartoe heeft 
gekregen van Christus en op de universaliteit van het Christendom. 
6) In een aantal bijdragen wordt missie echter gebaseerd op de liefde die over-
stroomt in een uitgaande, zichzelf ontledigende beweging of op het Nieuwe 
Leven dat aan de Kerk en aan de gehele wereld gegeven is De Liefde van 
God en Zijn Kenosis zijn hiervan de grond. 
7) 'Kerk' is het centrale begrip. 
8) Het belangrijke thema van een liturgische missie wordt reeds aangeraakt.136 
N. Nissiotis 
Naast Anastasios Yannoulatos vormde Nikos Nissiotis één van de drijvende 
krachten achter de heropleving van de interesse voor missie binnen de Orthodoxie. 
Met enkele fundamentele artikelen heeft Nissiotis, die verbonden was aan het 
oecumenisch centrum te Bossey, bovendien bijgedragen aan de ontwikkeling van 
een orthodoxe missietheologische reflectie. 
In het begin van de jaren zestig schreef Nissiotis een artikel over de ecclesiologi-
sche basis van missie.137 Nissiotis stelt dat de Kerk essentieel te karakteriseren 
is als 'a moving, powerful, dynamic process of regeneration of the Christian and 
of the whole world'.138 De Kerk is het Nieuwe Leven, gegeven voor de hele 
wereld.139 Het leven van de Kerk stroomt over en zet zichzelf voort over de hele 
wereld. Doel van missie is dan om die hele wereld het Nieuwe Leven te bieden 
135 Hiertoe vinden we wel een aanzet bij Yannoulatos (Yannoulatos, 1967, ρ 8-10) kerkvorming 
is 'uitgangspunt voor een actieve deelname in het Werk van God' (p 8), een 'meewerken met 
de Heilige Geesl tol de heiliging van alle dingen' (p 9), door 'een actieve presentie in de 
geschiedenis en de ontwikkeling van de samenleving' (p 8) Dit is echter wel 'second in 
importance and urgency' (ρ 9), aldus Yannoulatos 
136 Bosch laat overigens in zijn Transforming Mission Paradigms (hoofdstuk over het missionaire 
paradigma van de oosterse kerk) zien dal we veel elementen van de Gneks patristiche visie 
terugvinden in de zich hier ontwikkelende orthodoxe missiclheologie (Bosch, 1991, ρ 190-213) 
137 Het gaat om 'The Ecclesiological Foundation of Mission from the Orthodox Point of View', 
gepubliceerd in GOTR (Nissiotis, 1961b) Dit artikel wordt door Nissiotis uitdrukkelijk 
geplaatst binnen het toenmalige oecumenische debat dat gekenmerkt werd door de twee 
stellingen 'the Church has a mission' and 'the Church is mission' (Nissiotis, 1961b, ρ 22-26) 
Vergi het artikel 'The Ecclesiological Foundation of Mission', gepubliceerd in Porefthendes/ 
Go Ye (Nissiotis, 1963, dit beperkt zich lot het uiteenzetten van een orthodoxe fundenng van 
missie) en ook het meer recente artikel 'The Church as a Sacramental Vision and the Chal­
lenge of Christian Witness' (Nissiotis, 1986) 
138 Nissiotis, 1961b, ρ 28 (vergi Nissiotis, 1963, ρ 5) 
139 Nissiotis, 1961b, ρ 29-30 (vergi Nissiotis, 1963, ρ 6) 
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en dat betekent dat heel de wereld opgenomen moet worden in het leven van de 
Kerk, in de Eucharistie.140 Hierbij wijst hij het werken aan welzijn, civilisatie en 
educatie af als middelen van missionering ten voordele van de prediking en de 
Sacramenten: 
'Secular or heathen people are not to believe because of the philanthropic 
signs that precede or accompany the mission or because of the higher stan-
dards of cultural life presented by the Christians. They are called to believe 
because they are converted by the power of the saving grace which is to be 
announced to them by word and shared by them through the sacraments in the 
Church. It is again a transmission to them of the divine life.'141 
Dit laatste thema komt vaker terug in Nissiotis' reflectie. In zijn artikel 'Les 
Églises d'Europe et le monde' uit 1961 spreekt hij over 'de verlossing van de 
gehele wereld' als het doel van de missie van de Kerk.142 Maar, stelt hij dan, de 
Kerk moet zich niet bezig houden met de concrete omvorming van het sociale 
leven. De Kerk moet zorgen dat Gods Woord het hart van de mensen omvormt 
'en het is vervolgens aan de concrete mens of het hele volk om de consequenties 
te trekken voor de omgeving waarin men leeft'.143 In dit kader moeten we ook 
zijn artikel 'Réflexions sur le sens de la solidarité de l'église avec le monde' 
(1967) zien. Nissiotis stelt dat er weliswaar goede initiatieven in de wereld zijn en 
goede ontwikkelingen, maar hij wijst er met nadruk op dat voor de Christenen 
niet Ontwikkeling' het basisbegrip vormt, maar 'omvorming'. De wereld moet 
omgevormd worden door het lijden en het kruis heen.144 Enerzijds kunnen we 
kerk en wereld niet scheiden: sinds Pinksteren werkt de Heilige Geest door en in 
de Kerk, en verzamelt er de verloste wereld om die wereld in communio te 
brengen met God. Anderzijds blijft er een duidelijk onderscheid tussen elk 
menselijk werk en de speciale roeping die God heeft voorzien voor de wereld. 
140 Nissiolis, 1961b, p. 31-33 en 47-52 (vergi. Nissiotis, 1963, p. 7). Hij geeft als definitie van 
missie: 'Mission is evangelism of the divine salvation and the transmitting of the divine grace 
and leads to the participation in the pre-established communion with God in His Church of all 
people without prejudgments, according to the different external forms of culture' (Nissiotis, 
1961b, p. 52). 
141 Nissiotis, 1963, p. 7 (vergi. 1961b, p. 32). 
142 Het universele karakter ervan is gebaseerd op het werk van God: 'Il vise le tout du monde à 
travers le tout du salut accompli en Christ et achevé, rendu vivant, manifesté dans le monde 
depuis lors par l'Esprit-Saint' (Nissiotis, 1961a, p. 124). 
143 Nissiotis, 1961a, p. 125-126, citaat op p. 126. 
In 1974 stelt hij, in een artikel waarin hij de orthodoxe visie op missie probeert te plaatsen 
binnen de moderne stromingen in de missiologie, dat we niet te gemakkelijk mee moeten gaan 
in de secularisatie: het gaat bij missie om het Woord van God dat verkondigd moet worden 
(Nissiotis, 1974, p. 184-187). Overigens maakt hij direct duidelijk dat de Orthodoxie daarmee 
niet in het kamp van de evangelicals geplaatst moet worden: het gaat om een bekering 'door 
de Bijbel in de Kerk tol God' (Nissiolis, 1974, p. 187-190). 
144 Nissiolis, 1967, p. 36-40. 
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Daaruit volgt dat elk menselijk streven een metanoia moet ondergaan.1 Nissio-
tis meent vervolgens dat de band van solidariteit die er zou moeten zijn tussen 
Kerk en wereld, loopt via de leden van de Kerk. Deze mensen maken immers deel 
uit van de wereld, maar als vernieuwde mens ook van de Kerk. Zij zijn van 
binnenuit door de Heilige Geest in Christus verandert.14* 
A. Schmemann 
Min of meer onafhankelijk van de kringen rond 'Porefthendes', ontwikkelde 
Alexander Schmemann in de jaren zestig een theologie van missie. Schmemann 
dacht vooral over missie in de zin van: het getuigen van Christus in de samen­
leving waarin men leeft opdat haar cultuur, haar politiek en het leven zelf van de 
gemeenschap gechristianiseerd worden. Hij stond duidelijk in de traditie van het 
denken over Christendom en staat, en over de sociale missie van de Kerk, zoals 
we die boven zagen voor de jaren dertig. Bovendien stond hij binnen een litur­
gisch-theologische traditie, zoals die met name in de Russische emigratie ontstaan 
was.
147
 In het boekje For the Life of the World, ontwikkelde Schmemann vanuit 
de Sacramenten van de Kerk een visie op de taak van de Kerk in de wereld.,4β 
Hij verzet zich tegen wat hij noemt het 'religieuze' denken. Hij bedoelt daarmee 
een denken dat uitgaat van een dichotomie tussen het aardse, profane en het 
sacrale, goddelijke. Religie is, binnen een dergelijk denken, een bemiddeling 
tussen de twee werelden waarbij alleen het sacrale, het spirituele van werkelijk 
belang is. Het aardse wordt dan, 'slechts profaan', beroofd van alle zin en 
overgelaten aan zichzelf.149 Uiteindelijk kan men niet anders dan in deze wereld 
'te handelen alsof God niet bestond'. Dat is de lijn van hen die in het Christen-
145 Nissiolis, 1967. p. 40-43. 
146 Nissiolis, 1967, ρ 43-44. 
147 We zagen dit, voor wal betreft de sociale missie van de Kerk, boven reeds bij Bulgakov en 
Fedotov Zie over Bulgakovs visie op de Liturgie als 'Sitz im Leben' en fundament van de 
theologie Fclmy, 1984, ρ 396-405 
Volgens Fedotov wordt de visie dat de Liturgie de bron is van een transformatie van het 
sociale leven in de jaren dertig algemeen gevonden onder Russische theologen en stamt hel 
van N Fedorov (eind 19e eeuw) Zie hiervoor Fedotov, 1935, p. 203 We zien ditzelfde bij 
voorbeeld ook bij M. Zyzykin fWarshau), die in 1936 in een artikel in Irémkon stelt dat de 
Liturgie van de orthodoxe kerk het prototype is van de sociale relaties (zie Zyzykin, 1936, p. 
276-277). 
Zie meer algemeen voor het theologiseren vanuit de Liturgie, zoals zich dat - hernieuwd 
aansluitend bij de patnsiische en Byzantijnse traditie - in deze eeuw ontwikkelde, de introduc-
tie van deel I, bladzijde 3 
148 Schmemann, 1973 (oorspr 1963) 
149 Dit vindt men, aldus Schmemann, terug in heel die chnstelijke traditie van hel 'stil maar, 
later ', in de evangelische bckenngs- en opwekkingsbeweging, maar evengoed bij die 
Orthodoxen die bij voorbeeld Kerstmis rustig volgens de oude kalender blijven vieren op 7 
januari en ш hun gezinnen op 24 december de kerstboom opzetten en zich 'vol vreten'. Die 
gaan in legen de christelijke traditie die kerstmis juist als cen onldiabolisenng. of positiever 
een transformenng van een heidens feesl, op 25 december plaatste 
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dom de opdracht zien deze wereld te verbeteren, volgens haar eigen mogelijk-
heden, de lijn van de activisten. Schmemann verzet zich evenzeer tegen déze 
eenzijdigheid. Volgens hem is de dichotomie zelf een fout uitgangspunt, slechts 
gevolg van de zondeval. De wereld is aan de mens gegeven om hem te laten 
worden tot communio met God. Deze oorspronkelijke eenheid, die tenietgedaan 
was door de Val, werd door Christus hersteld. Ze is voor de mens bereikbaar in 
de Sacramenten. Zo werkt Schmemann bij voorbeeld de Liturgie uit als een 
opgaan naar het Koninkrijk, waar we uiteindelijk met Christus aan Zijn Tafel 
zitten en datgene wat we offerden (brood, wijn) terugkrijgen als Sacrament van 
Hem (Lichaam, Bloed) tot communio met Hem. Bovendien worden we vanuit 
deze ervaring uitgestuurd in de wereld 'en beginnen de nooit eindigende missie 
van de Kerk' l50 Deze missie bestaat uil een transfigureren van de wereld (een 
herstellen van de communio met God). In verschillende artikelen, samengebracht 
in Church, World, Mission15*, gaat het Schmemann in principe om dit ene kern-
idee. Hij pleit er telkens voor dat de Kerk zichzelf serieus neemt en dus vanuit 
haar ervaring van het Koninkrijk de samenleving/de cultuur evalueert, inspireert 
en omvormt. Dat is haar missie. De Kerk is niet van 'deze wereld', maar haar 
ervaring van de 'komende wereld' maakt haar tot een gist in de samenleving van 
'deze wereld'. Schmemann noemt dit een eschatologische visie. Deze is wars van 
elk 'apocalyptisch en dualistisch mysticisme' en staat tegelijk haaks op elk 
secularisme. Het is de missie van de Kerk, als voortzetting van de Missio Dei, om 
deze wereld haar eigenlijke natuur als Sacrament van het Koninkrijk te onthullen, 
haar op te roepen tot het vervullen van haar roeping: opnieuw Epiphanie te 
worden van God.152 Voor ons doel is vooral het artikel met de titel 'The Mis-
150 Schmemann, 1973, ρ 45 
151 Schmemann, 1979 
152 We vinden deze visie in 'The 'Orthodox World', Past and Presenl' (oorspr. 'Lecture, at the 
Villanova University', Villanova, Penns, 1968, nu Schmemann, 1979, ρ 25-66) en 'The 
World in Orthodox Thought and Experience" (oorspr 'The Problem of the Church's Presence 
in the World in the Orthodox Consciousness', in St Vladimir's Theological Quarterly 21 
(1977), ρ 3-17, nu in Schmemann, 1979, ρ 67-84) Deze gaan beide over het Byzantijns 
experiment, een poging tot het vestigen van een christelijke staat 
Verder vinden we haar in 'The Task of Orthodox Theology Today' (oorspr in St Vladimir's 
Theological Quarterly 10 (1966), ρ 180-188, nu in Schmemann, 1979, ρ 117-128) theologie 
moet de waarheid zoeken omtrent God (niet relevant proberen te zijn voor mensen) want als 
ze de waarheid van God vindt, dán is ze reddend voor mensen Dat is ook haar missionaire 
taak naar buiten loe (oproep tot bekering, 'a decisive crisis, choice, and commitment to Truth' 
ρ 123) Daar ligt ook haar profetische taak naar de Kerk ('For Ine eternal task of theology is 
to refer the life of the Church to the absolute Truth', ρ 126) 
'Renewal' (oorspr 'Prayer, Liturgy and Renewal', in Theology of Renewal ¡I: Renewal of 
Religious Structures, Tc.onlo, 1968, ρ 77-88, nu in Schmemann, 1979, ρ 147-157). wanneer 
het gaat om 'vernieuwing', dan gaat het er niet om ons aan te passen aan 'deze wereld', maar 
aan 'het Koninkrijk' 'If renewal is to have a consistent orientation ( ) it must be rooted, first 
of all, in the recovered Christian eschatology' (p 153). 
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sionary Imperative'1Я van belang. Schmemann stelt daarin dat de orthodoxe 
kerk, in tegenstelling tot wat vaak beweerd wordt, missionair is. Dat bewijst de 
geschiedenis, dat vindt ook haar grond in het zelfverstaan van de Kerk, in haar 
ecclesiologie. De Kerk is immers wezenlijk eschatologisch, 'de Hemel op aarde'. 
Ze is Sacrament van het Eschaton, het Koninkrijk, in haar volheid geopenbaard in 
de Eucharistie. De Kerk is ook het menselijk antwoord op deze goddelijke gave, 
haar aanvaarding door de mens. Dit antwoord heeft twee kanten: een theocentri-
sche (heiliging, groei in heiligheid van de Christen en de christelijke gemeen­
schap, overwinning op de demonische krachten van de wereld) en een antropocen­
trische. Deze laatste is de missie van de Kerk in deze wereld (in haar tijd, ruimte 
en geschiedenis). Vanuit Gods Liefde heeft ook de Kerk de wereld lief."4 Haar 
missie is een antwoord op de geschonken Liefde en is gericht op de heiliging van 
de mens (de hele mens), en de wereld (staat, maatschappij, cultuur en natuur). 
Wereldraad van Kerken 
Binnen de Wereldraad van Kerken wordt door orthodoxe theologen doorgedacht 
op de twee lijnen zoals we die in het bovenstaande aangaven: een reflectie over 
missie in de zin van geloofsverkondiging en een reflectie over missie in de zin 
van een profetische getuigenis ten aanzien van de wereld.135 Vanaf de jaren 
zeventig vindt er een duidelijke integratie van de twee benaderingen plaats. 
Dit zien we bij voorbeeld bij A. Papaderos. Bij hem vinden we ook sterk de 
liturgische invalshoek terug. In An Orthodox Approach to Diaconia156, vinden 
we van hem een bijdrage getiteld 'Liturgical Diaconia'.137 Hij ziet diakonia als 
'de proclamatie van ontferming (eleos), Gods grote ontferming over en medelijden 
met het mensdom en met heel de Schepping'.138 Daarbij is zijn kemlhesis dat 
elke scheiding tussen verticalisme en horizontalisme absurd en zelfs een heresie 
'The World as Sacrament' (oorspr. in The Cosmic Piety: Modem Man and the Meaning of the 
Universe, Ch. Derrick (ed.), New York, 1965, p. 119-130, nu in Schmemann, 1979. p. 217-
227): vrijwel dezelfde visie als in For the Life of the World: de wereld is gegeven als 
Sacrament en kan hel in de Sacramenten van de Kerk weer worden. 
153 Schmemann, 1979, p. 209-216 (oorspr. in G. H. Anderson (ed.), 77ie Theology of Christian 
Mission, New York, 1961, p. 250-257). 
154 Schmemann, 1979, p. 214: 'The entire 'other-worldliness' of the Church is nothing but the 
sign and the reality of the love of God for this world, the very condition of the Church's 
mission to the world'. 
155 Het is echter vaak zeer onduidelijk of men ook werkelijk doordenkt op eerdere reflectie, 
aangezien vaak zeer miniem wordt aangegeven waar men afhankelijk is van het denken van 
anderen. 
156 Dit boekje vormt de neerslag van een consultatie van Orthodoxen over Kerk en Dienst 
gehouden in het kader van de Commission on Inter-Church Aid, Refugee and World Service 
(CICARWS) van de Wereldraad. De consultatie werd gehouden in 1978 op Kreta. 
157 Papaderos, 1980 (ook ïnMid Stream; Papaderos, 1979). Voor de liturgische visie, zie ook 
Papaderos, 1964. Vergi. Theodorou. 1984. 
158 Papaderos, 1980, p. 41. 
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is.159 Op grond van het Nieuwe Testament kan men zeggen dat de liefde tot de 
naaste vrucht is van Gods Liefde voor de mensen zoals die in Christus zichtbaar 
werd. Daar vinden we ook dat onze liefde voor God gemeten wordt aan onze 
dienst voor de naasten en met name de minsten onder hen.160 De eenheid tussen 
het verticale en horizontale wordt verder gedragen door de liturgische ervaring: 
'For Orthodox Christians liturgy (...) means bringing the heavenly into the 
earthly (...). But at the same time liturgy is the elevation of the earthly into the 
heavenly places, the fulfillment of every immanent creaturely telos (goal) and 
its transfiguration by grace.'161 
Hij pleit dan voor een philantropia die een verlenging is van het Heilig Altaar, 
zoals historisch de microdimensionale diakonale instellingen162 van de Kerk 
onstonden rond een plaatselijke kerk als een verlenging van het Altaar. Maar de 
diakonie moet ook oog hebben voor de bredere macrodimensionale dimensie en 
nood proberen te voorkomen: er dient gewerkt te worden aan de ontwikkeling van 
een gemeenschap van solidariteit, vanuit de koinonia die ervaren is in de Liturgie 
en vanuit Gods solidariteit die zich uitte in Zijn Kenosis tot in de dood zoals 
gevierd in de Liturgie. Er dient tevens een verantwoordelijkheid opgenomen te 
worden ten aanzien van sociale ongerechtigheid en bevrijding. Vanuit de katholi-
citeit van Gods Economia zou de Kerk immers niet alleen aandacht moeten 
hebben voor het individu, maar voor de mensheid als geheel.163 In dit alles 
verkondigt de Kerk aan de wereld Gods ontferming, Zijn zorg voor heel de mens 
en alle mensen, die uiteindelijk in het Eschaton ten volle openbaar wordt. Missie 
en diakonie zijn daarbij nauw met elkaar verweven omdat cultura agri (levens-
omstandigheden), cultura animi (de heiliging van de mens) en cultura Dei (de 
verheerlijking van God) een ondeelbare eenheid vormen.164 We kunnen spreken 
159 Papaderos, 1980, p. 23. 
160 Papaderos, 1980, p. 19-21. 
161 Papaderos, 1980, p. 22. 
162 Papaderos definieert micordimcnsionale diakonale instellingen als volgt: 'all the concrete 
measures taken by the Church to remedy the concrete distress of individuals and groups by 
concrete means' (Papaderos, 1980, p. 24). 
163 De orthodoxe herontdekking van deze macrodiakonale dimensie wordt ingezet met dit artikel. 
Het denken over de macrodiakonia wordt vooral opgenomen door de consultatie On Just 
Development for Fullness of Life; an Orthodox Approach, Kiev, 1982 (het rapport van deze 
consultalie in Tselsis, 1983, p. 89-96, vergi, de bespreking door Harakas: Harakas, 1983). Zie 
hiervoor Papaderos, 1986, p. 100-102. 
In een later artikel zal Papaderos in dit kader spreken over de noodzaak voor de Kerk om 
neder te dalen in de hel en 'to be present with Christ in the centres of death' (dat wil voor 
hem zeggen in de wereld van hen die zich door de Mammon hebben laten verleiden), om er 
vrijheid, gerechtigheid en vrede te brengen, vooral voor hen die onder de rijken en hebzuchli-
gen te lijden hebben (Papaderos, 1986, p. 105-106). 
164 Papaderos, 1980, p. 28 en 42. 
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over een diakonale missie (missie met een diakonale dimensie), maar ook over 
een missionaire diakonie (een diakonie die getuigt van Gods ontferming). 
Papaderos verwijst naar een artikel van I. Bria, dat de neerslag vormt van een 
consultatie eerder dat jaar, getiteld 'The liturgy after the Liturgy.'165 Hierin 
bouwt Bria verder op de verklaring van de consultatie 'Confessing Christ through 
the Liturgical Life of the Church' (1975)'6* en de 'New Valamo-consultation' 
(1977).167 De eerste consultatie stelde: 
The Liturgy must not be limited to the celebration in the church but has to be 
continued in the life of the faithful in all dimensions of life.168 
Ook de tweede legde de nadruk op de 'liturgie na de Liturgie', in de zin van een 
liturgisch gebruik van de wereld opdat de menselijke samenleving vanuit de 
Liturgie getransformeerd wordt.169 Bria plaatst dit denken binnen de eucharisti-
sche ecclesiologie, zoals die na de Tweede Wereldoorlog sterk was opgekomen 
binnen de Orthodoxie. Het gevaar van die ecclesiologie is dat de Kerk zou kunnen 
worden gezien als beperkt tot de Eucharistie. Het is dan van belang om te 
benadrukken dat de Liturgie zowel een beweging naar zich toe kent (de gelovigen 
en geheel de wereld worden er opgenomen, geheiligd door de Heilige Geest en 
komen in communio met Christus), alsook een beweging naar buiten toe: 
On the other hand, renewed by the Holy Communion and the Holy Spirit, the 
members of the Church are sent to be authentic testimony to Jesus Christ in 
the world.170 
De Kerk is daarom ook niet in zichzelf opgesloten, maar gaat uit in de wereld om 
te getuigen (vanuit de Liturgie).171 Inhoudelijk, aldus Bria in zijn latere boek 
over missie Go Forth ¡η Peace, bestaat deze missie van de Kerk uit het doortrek-
165 Bna, 1978 (idem in Bna, 1980, ρ 66-71) Het ging om een consultatie van Orthodoxen 
binnen de Commission on World Mission and Evangelism (CWME) van de Wereldraad. 
166 Deze consultatie werd georganiseerd door de Desk for Orthodox Studies and Relations, binnen 
de CWME en gehouden ie Etchmiadzine, Armenie in 1975. Het rapport is te vinden in 
Tsetsis, 1983, p. 3-8. 
167 The New Vaiamo Consultation, zj., rapport op p. 17-21 (ook in Tsetsis, 1983, p. 23-27 onder 
de titel 'The Ecumenical Nature of the Orthodox Witness') 
168 Tsetsis, 1983, ρ 6-7, citaat op p. 6. 
169 77ie New Vaiamo Consultation, z.j., ρ 20 
170 Bna, 1980, ρ 68 Vergi het diastole en systole van Clapsis, in Clapsis, 1989, p. 162 
171 Vergelijk hier de beraadslaging 1er voorbereiding van 'Melbourne' (gehouden in hetzelfde jaar 
dat Bna dit artikel schnjfl als neerslag van de consultatie van Orthodoxen binnen de CWME, 
alsook het jaar waann de consultatie van Orthodoxen georganiseerd werd over Kerk en dienst 
gehouden in hel kader van CICARWS, waarvan we boven de bijdrage van Papaderos 
behandelden) Het rapport van deze beraadslaging. Your Kingdom Come', ziel in de wegzen­
ding van de Liturgie een zending 'of every believer to mission in the world' (Tsetsis, 1983, 
p. 37) Deze uitzending is gefundeerd in het gebeuren van de Liturgie, en het rapport stelt 
zelfs: 'Our ability (o present the Light of the Kingdom to the world is proportionate to the 
degree in which we receive it in Ihe eucharistie mystery' (Tsetsis, 1983, ρ 37). 
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ken van het offer van de Eucharistie in persoonlijke offers voor mensen in nood. 
Omdat het vieren van de Liturgie betekent dat we delen in het grote gebeuren van 
de bevrijding van de demonische machten, betekent het voortzetten van de 
Liturgie bovendien: a) bevrijding van de machten van het kwaad in ons, b) 
bevrijding van demonische structuren (ongerechtigheid, uitbuiting, pijn en een-
zaamheid) en c) het creëren van een werkelijke communio van mensen in lief-
de.172 
Dat missie (in al haar aspecten) uit moet gaan van de Liturgie en dat de missie 
van de Kerk bestaat in het uitdragen en doorgeven van het geloof, maar ook in 
een getuigenis van de omvormende kracht van dat geloof door diakonia, is vanaf 
dat moment gemeengoed in orthodoxe missietheologie. Duidelijk blijkt dit uit 
twee recente publikaties van Orthodoxen binnen de Wereldraad, namelijk Your 
Will Be Done. Orthodoxy in Mission113 en Justice, Peace and the Integrity of 
Creation. Insights from Orthodoxy.m In de laatste publicatie vinden we het 
rapport van een orthodoxe consultatie ter voorbereiding van de conferentie over 
De integriteit van de Schepping in Oslo.175 In dit rapport wordt gesteld dat de 
Schepping alleen gered kan worden door God, maar dat de mens daaraan mee 
moet werken. Deze synergeia wordt de mens mogelijk door uit te gaan van het 
sacramentele leven in de Kerk.176 Verder vinden we er het rapport van een 
orthodoxe consultatie over Gerechtigheid en Vrede™, waarin gesteld wordt dat 
de exploitering van de aarde met desastreuze gevolgen, de overdreven financiële 
belasting door overbewapening, de economische onrechtvaardigheid, het verval 
172 Bria,1986, p. 38. Vergi. Bria, 1980, p. 69-71. Het rapport Your Kingdom Come, noemde als 
de missie van de Kerk (= de verkondiging van het Koninkrijk, aldus het rapport) de tweevou-
dige laak van de strijd tegen de idolen en de genezing van de zieken (Tsetsis, 1983, p. 37-38). 
Overigens zouden we ook Bria's reflectie onder een apart hoofdje hebben kunnen behandelen. 
Als Secretary for Orthodox Studies and Relationships binnen de CWME heeft hij een grote 
invloed uitgeoefend op de ontwikkeling van de orthodoxe (en 'oecumenische') missielheologi-
sche reflectie. Zijn werk is echter zo verweven met de reflectie binnen de Wereldraad, dat we 
hem binnen dat kader behandelen. We verwijzen verder naar Bria, 1975, 1976, 1978, 1984 en 
1991. 
173 Lemopoulos, 1989. Dit boekje werd uitgegeven vanuit de Unit 'Faith and Witness' (т.п. de 
CWME). Vergelijk ook de bijdrage van Stylianopoulos in Jesus Christ-Life of the World. An 
Orthodox contribution to the Vancouver Theme (Bria, 1982), т.п. p. 51-55. 
174 Limouris, 1990a. Dit boekje werd uitgegeven vanuit de Unit 'Justice and Service' (т.п. het 
conciliair proces. Justice Peace and the Integrity of Creation, JPIC). 
Vergi, voor een onderbouwing van missie vanuit de liturgie ook I. Bulovic, 'La Sainte 
Liturgie et la vie du Peuple de Dieu' (Bulovic, 1988) en D. Budim, 'Chrismés de l'Esprit-
Sainl, ordonnés pour la mission' (Budim, 1988). Dit zijn twee bijdrages aan het achtste 
congres van de Orthodoxe Broederschap van Servië met als thema 'Liturgie en Missie: het 
Priesterschap van het Volk van God', gehouden te Montgeron, in 1988. 
175 Deze consultatie werd gehouden in Sofia, in 1978. 
176 Limouris, 1990a, p. 10-11. 
177 Deze consultalie werd gehouden in Minsk, in 1989. Een verslag van deze conferentie in 
GOTR 34 (1989), p. 307-323. 
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van sociale instituties met al zijn gevolgen enerzijds, het bestaan van onrechtvaar-
dige instituties anderzijds, en de problemen van vluchtelingen, onderdrukking van 
religies plus de dreiging van een kernoorlog alle gevolg zijn van de Zondeval: het 
zich afkeren van God om zichzelf centraal te stellen. De Christenen kunnen en 
moeten zich hiertegen verzetten omdat God en mens in Christus in principe reeds 
verzoend zijn en de Heilige Geest in ons communio met God mogelijk maakt, 
vanuit het sacramenteel leven.178 Borovoy noemt dit in dezelfde bundel, het 
getuigenis dat de Kerk heeft te midden van de wereld, een concreet getuigenis 
vanuit het ervaren gebeuren, een concreet Goed Nieuws, het nieuws van een 
nieuw leven en een uitnodiging daarin te delen.179 
De diakonia en de zorg voor de wereld worden door Your Will Be Done uitdruk-
kelijk gesitueerd binnen het begrip missie. Het eindrapport stelt dat de missie het 
Sacrament voortzet: het is een continuering van 'het proces van heiliging van alle 
leven en de gehele tijd die ons gegeven zijn als Gods gave'.180 In deze zin zijn 
zowel de Sacramenten als de diakonie getuigenissen van Gods boodschap van 
hoop, vrede en vreugde.181 
178 Limouris, 1990a, p. 16-27. 
Bovendien vinden we er in een artikel van de hand van K. George een pleidooi voor een 
eucharistische ecologie: het offeren van onszelf en heel wereld aan God, waardoor de 
communio tussen God en ons hersteld wordt en ook de communio lussen de mens en de 
wereld. Overheersen van de wereld (mastery) moet dan vervangen worden door het benaderen 
van de wereld als mysterie (Mystery), kennis van de wereld in de zin van een intellectueel en 
praktisch willen bezitten van de wereld (possession-domination) door het kennen van de 
wereld in de zin van een participeren in haar wezen (communion-participation) (het gaat om 
het artikel van K. George, 'Towards a Eucharistie Ecology' (George, 1990)). Vergi, voor de 
visie van de Orthodoxie op de ecologische crisis ook Constas, 1990 ('Commentary on the 
Patriarchal Message on the Day of the Protection of the Environment'); Economou, 1990 ('An 
Orthodox View of the Ecological Crisis'); Harakas, 1990 ('Ecological reflections in con-
temporary Orthodox Thought in Greece'); Limouris, 1990b ('The Integrity of Creation in a 
World of Change Today'); Nikolaou, 1990 ('God's Creation and Human Responsibility'); 
Rossi, 1990 ('For the Transfiguration of Nature: Papers from the Symposium on Orthodoxy 
and Ecology'), Guroian; 1991 ('Towards Ecology as An Ecclesial Event: Orthodox Theology 
and Ecological Ethics') en het artikel 'Orthodoxy and the Ecological Crisis', 1991. 
179 Bedoeld wordt het artikel van V. Borovoy, 'Christian Witness to Peace and Justice' (Borovoy, 
1990). 
180 Lemopoulos, 1989, p. 52. 
181 Lemopoulos, 1989, p. 52-55. 
Het rapport noemt slechts terzijde dat de missie van de Kerk getuigt van het Goede Nieuws 
voor de armen en onderdrukten (Lemopoulos, 1989, p. 50, vergi, de bijdrage van Yannoulatos 
aan deze conferentie; Yannoulatos, 1989, p. 83). Toch vinden wc hier een doorgaande lijn in 
de orthodoxe reflectie binnen de Wereldraad. Papadcros benadrukte in zijn 'Liturgical 
Diaconia' (1978) dat het uiteindelijke en exclusieve criterium de dienst aan de minste is 
(Papadcros, 1980, p. 21, verwijzend naar Mat. 25, 31-46 en naar een tekst van Basilios de 
Grote, vergi, p. 41, waar hij diakonie definieert als 'service of the neighbour, especially the 
"least", after the manner of Christ, in unconditional sacrifice'). Elders spreekt hij over een 
'kenoLische diakonia', als een afdalen in de hel (in zijn reactie op de bijdrage van Viclorio 
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Your Will Be Done is overigens de eerste inter-orthodoxe conferentie aangaande 
de orthodoxe visie over missie in haar volle breedte.182 Deze conferentie ziet de 
missie van de Kerk vooral gefundeerd in Gods missie.183 Yannoulatos sluit in 
zijn bijdrage aan de conferentie aan bij een gedachte die hij al in de jaren zestig 
ontwikkelde, namelijk dat de Kerk deelt in Gods missie.184 Hij spreekt hier over 
een trinitaire basis voor de missie van de Kerk. Zoals de Vader de Zoon zond in 
Araya Guillen aan de CICARWS consultalie Diakoma 2000, Called to be Neighbours, 
Larnaca, 1986 (Poser, 1987, p. 59)). Ter voorbereiding van de conferentie Jesus Christ-Life 
of the World (Vancouver 1983) stell Stylianopoulos dat gezien Christus' identificatie met de 
minsten, missie ook een 'sacrificial service to the world' betekent ('Consequently mission 
involves (...) sacrificial service to the world, social justice and human rights. Christian witness 
must be made before all possible forums and must engage the economic, political and social 
structures of this world in the name of the poor and the oppressed in consistency with the 
patristic leaching that "the church is the mouth and voice of the poor and oppressed'" 
(Stylianopoulos, 1982, p. 51-52)), waarmee hij een stelling van de orthodoxe missieconsultatie 
Confessing Christ Today, Boekarest, 1974, herhaalt (in Bria, 1980, p. 228). 
182 De conferentie werd gehouden in Ncapolis in 1988. Tot dan toe waren er wel orthodoxe 
consultaties geweest rond deelonderwerpen, zoals Confessing Christ Today, Çemica, 1974; 
Confessing Christ Through the Liturgical Life of the Church Today, Etchmiadzine, 1975; The 
Role and Place of the Bible in the Liturgical and Spiritual Life of the Orthodox Church, 
Praag, 1977; The Place of the Monastic Life Within the Witness of the Church Today, Egypte, 
1979; Just Development for Fullness of Life, Kiev, 1982; 77»« Missionary Legacy of SS Cyril 
and Methodius, Sofia, 1985. Daarnaast waren er orthdoxe consultaties 1er voorbereiding van 
thema's van WCC-conferenlies, zoals de voorbereiding op Your Kingdom Come, gehouden te 
Parijs in 1978 en de voorbereidingen op Jesus Christ, the Ufe of the World, gehouden te Sofia 
in 1981, te Grandchamp in 1981 en le Damascus in 1982. 
Spindlcr besprak deze conferentie in Exchange (Spindler, 1991, p. 190-199). 
183 Vergelijk het rapport van de voorbereiding van de CWME-conferentie te Melbourne (gehou-
den te Paris in 1978): '(...) ihc Church continues the work of mankind's salvation revealed and 
achieved by Jesus Christ our Saviour. Only by the Pentecostal outpouring of the Holy Spirit 
is the mission of the Church possible (...)' (Tsetsis, 1983, p. 38). Vergi, ook Bria, 1986, p. 
3-9. 
184 Zie boven de bespreking van zijn artikel 'The Purpose and Motive of Mission'. Vergi, ook 
zijn artikel 'Discovering the Orthodox Missionary Ethos' (Yannoulatos, 1980). 
De orthodoxe missielheologie sluit hiermee nauw aan bij het 'missio dei'-begrip, zoals dat 
vanaf Willingen in de International Missionary Council en later de CWME ontwikkeld werd, 
echter teruggaat op K. Hartenstein (zie R. Bassham, 1978 en de bijdrage van Hoedemaker in 
Camps, 1988, т.п. p. 171-173). Hoedemaker meent dat het hier gaat om een kunstgreep 
omdat een algemeen gangbaar geworden begrip (zending/missie) achteraf wordt verbonden 
met een dogmatische term (missio ) die in de Trinileilsleer thuishoort. Voor de Orthodoxie is 
dit echter geen ongewone gang van zaken. Ook in de ecclesiologie, die lange lijd geen 
eigenstandig deelgebied van de theologie was, werd een begrip als eenheid/gemeenschap 
verbonden met een begrip uit de Trinitcitsleer: het inner-trinileitelijk leven (eenheid in liefde) 
wordt de mens meegedeeld in de Incarnatie. Mens, mensheid en kosmos kunnen daardoor 
weer opgenomen worden in dat leven. In de gemeenschap van de Kerk (door en in de 
koinoonia van de Eucharistie) heeft de wereld daaraan nu reeds deel. Orthodoxe theologie kan 
niet anders ontwikkeld worden dan op grond van dogmatische gegevens. 
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de Heilige Geest, zo zendt de Zoon de Kerk, met de kracht van de Heilige Geest. 
De Kerk zet daarbij, in de Heilige Geest, de missie die de Zoon had voort: het 
opnemen van de wereld om deze te transfigureren en te doen ingaan in het leven 
van de Heilige Drieëenheid.185 Ook K. Barsamian ziet in zijn bijdrage aan de 
conferentie missie gefundeerd in de missie van Christus, die Deze overgedragen 
heeft aan de Kerk. Daarmee is missie te zien als een voortzetting van het Verlos-
singswerk.186 E. Clapsis ziet missie als een participeren in Gods verlossende 
missie.187 Het Final Report neemt deze visie over: missie is een getuigen van 
het Heilsgebeuren in Christus Die door de Vader gezonden was om allen te 
redden.188 
De missie van de Kerk in een geseculariseerde samenleving wordt door deze 
consultatie inhoudelijk gezien als een openbaren van een 'andere weg' aan de 
wereld. Clément spreekt er van een profetisch getuigenis, polemisch en inspire-
rend. Hij ziet het Christendom als een sociaal symbool, dat getuigt van een 
werkelijkheid die niet is aan te passen aan de behoeften van de wereld. Dit 
symbool geeft richting aan het leven vanuit een ultieme legitimiteit.189 Het Final 
Report neemt dit enigszins verzwakt over. Hier bevinden we ons echter binnen 
een lijn die al duidelijk uitgezet werd door Kartashov, zoals we boven zagen. 
In dit kader dienen we ook de boven uitgewerkte nadruk op de Liturgie als 
uitgangspunt van missie te zien. Volgens deze orthodoxe reflectie toont de 
Liturgie ons het Koninkrijk en daarmee wijst de Liturgie de wereld een andere 
weg dan die van de autonomie. De Orthodoxe theologie gaat hier een weg die 
haaks staat op die van de secularisatie, bedoeld als positief christelijk te verklaren 
ontwikkeling.'90 Daarmee is de Liturgie niet alleen uitgangspunt en kritische 
toetssteen van missie, maar ze is zelf reeds getuigenis. De verklaringen van de 
verschillende orthodoxe missie-consultaties nemen haar in deze betekenis op. Your 
Will Be Done ziet in de Sacramenten getuigenissen van de waarheid aangaande 
God en Zijn relatie met ons191, terwijl de verklaring van de consultalie Confes-
as Yannoulalos, 1989, p. 79-81. Op p. 89 siclt hij: 'Mission is ihc extension of the love of the 
Trinitarian God, for the transformation of the whole world'. 
186 Barsamian, 1989, p. 137. In de inleiding van het boek Martyria, Mission definieert Bria missie 
al als 'a way of continuing Christ's life in the life of humanity' (Bria, 1980, p. 10). 
187 Clapsis, 1989, p. 161-162. 
188 Lcmopoulos, 1989, p. 43-44. 
189 Clément, 1989. 
190 Dat christelijke missie niet mee kan gaan met de secularisatie, lijkt ook een algemeen 
geaccepteerd gegeven binnen de Orthodoxie. We wijzen hier ten overvloede nog op een 
stelling van Meyendorff in een stuk waarin hij de recente 'oecumenische' missiologie kritisch 
bekijkt. Hij wijst daar het meegaan met de secularisatie af en stelt dan dat het doel van missie 
is: 'an acceptance of the Gospel which liberates from the determinism of secular categories, 
i.e. "the world'" (het artikel waar we hier op doelen is 'The Orthodox Church and Mission' 
(Meyendorff, 1972), wij citeren uit de herdruk in Meyendorff, 1978, p. 149-165; het citaat op 
p. 154). Vergi, ook Nissiolis, 1974 en Oleksa, 1990a, p. 336-337. 
191 Lcmopoulos, 1989. p. 54 (vergi, de bijdrage van Clapsis aan die consultatie; Clapsis, 1989, 
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sing Christ through the Liturgical Life of the Church Today van 1975, de Liturgie 
reeds uitwerkte als het getuigenis van de Kerk bij uitstek, omdat het 'de levende 
anticipatie van het komend Koninkrijk' is.192 
De nadruk op ascese, het monastieke leven en de heiligheid193 moeten in ditzelf-
de kader gezien worden. Telkens gaat het om een nadruk op het 'niet van deze 
wereld zijn', op het 'geheel anders zijn' van het Koninkrijk. De wereld zou zich 
moeten laten leiden door God en niet door de wijsheid van deze wereld. Dit wordt 
benadrukt tegenover de secularisatie en tegenover de humanistische inzet voor een 
betere wereld. Tegenover de diabolische gevolgen van het menselijk egoïsme en 
de menselijke hang naar de idolen (geld, consumisme, raciale of nationale 
superioriteit...), stelt men het monastieke leven dat een getuigenis geeft van een 
leven in gehoorzaamheid en ascese.194 
Missie wordt echter niet alléén gezien als het getuigen van een andere werkelijk-
heid. Your Will Be Done geeft tevens aan dat missie een incarnatie betekent van 
die andere werkelijkheid in hel leven van deze wereld. Zowel te midden van een 
geseculariseerde wereld, als te midden van de godsdiensten benadrukt de confe-
rentie dat alles wat niet in contradictie is met het christelijk geloof positief moet 
worden opgenomen 'om het te transformeren in middelen ten heil'.195 Over dit 
incarnatorisch principe lijkt overeenstemming te bestaan binnen de orthodoxe 
missielheologie.196 
m η ρ 165-166). 
192 Tsctsis, 1983. p. 3-8, hel geciteerde op ρ 3 Vergi ook het rapport van de consultatie ter 
voorbereiding van Melbourne, in Tsctsis, 1983, ρ 35-43, m η. p. 36-37. 
193 Zie het rapport van de consultatie The Place of the Monastic Life within the Witness of the 
Church Today, Egypte, 1973 (in Tsctsis, 1983, p. 49-55; p. 51: 'the monastic community (...) 
is a sign, a paradigm, an anticipation and foretaste of the Kingdom'). 
Zie ook E Timiadis, The Missionary Dimension of Monastiasm (Timiadis, 1980; ρ 39: '(· ·) 
asceticism ( ) humility and monastic virtues bring something of a different nature, far more 
important than all human expectations') 
Zie verder D Staniloac, Witness Through 'Holiness' of Life (Staniloac, 1980; p. 49: 'Only the 
saints and martyrs can lead men to Christ'). 
Verder het hoofdstuk 'Monastic Life and Renewal in Mission' in Bna, 1986; Clapsis, 1989, 
ρ 159 en hct Final Report Your Will Be Done, in Lemopoulos, 1989, p. 45. 
Zie lot slot Khodr, 1991. 
194 Zie de in de vongc noot aangehaalde teksten Daarnaast: Rapport Your Kingdom Come! 
Orthodox Contribution to the Theme of the World Missionary Conference in Melbourne, 1980, 
in Tsctsis, 1983, ρ 35-38 Dit rapport ziet de Liturgie als een anticipatie van het Koninkrijk 
De missie van de Kerk is dan 'to summon people of all nations and of all ages to become a 
pilgrim people' (p 36) Het gaat crom 'op weg' te gaan Hier verwijst het rapport naar de 
Kleine en de Grote Intocht in de Liturgie Zie ook Clapsis, 1989, p. 166. 
195 Lemopoulos, 1989, ρ 44 en 46 Vergi El-Zahlaoui, 1989, ρ 97 en Yannoulatos, 1989, ρ 87 
Vergi ook de reflectie van Khodr, zoals die verderop onder een apart hoofdje zal worden 
besproken 
196 In historische studies wordt dit door Orthodoxen als hot príncipe naar voren gebracht. Zie 
Bolshakov, 1955, Smirnoff, 1903 en Florovsky, 1933. Ook in de meeste theologische studies 
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Concensus bestaat ook over het kerkelijk karakter van missie. Boven zagen 
we dat dit reeds benadrukt werd in de eerste jaren van Torefthendes'. De consul-
tatie Confessing Christ Today (1974) stelde dat het God is, die het werk van het 
evangelisch getuigenis doet, maar dat het tegelijk de gehele gemeenschap is die 
dit werk doet. 'Want', stelt de verklaring, 'het is "door de Kerk" dat "de veelkleu-
rige wijsheid Gods bekend zou worden aan de overheden en de machten" (Ef. 3, 
10)'."8 De voorbereidingsconsultatie voor de conferentie Your Kingdom 
Come199 werkte uitdrukkelijk het kerkelijk karakter uit in haar verhouding tot 
missie als het werk van de Heilige Geest. Kem daarvan is dat de Kerk door de 
voortdurende uitstorting van de Heilige Geest de manifestatie is van de goddelijke 
Aanwezigheid in de geschiedenis, teken van de voortdurende tussenkomst van de 
Liefde van God in het bestaan van de mensen en de menselijke samenleving. De 
Geest en de menselijke gemeenschap werken er in synergeia en getuigen zo van 
de komst van het Koninkrijk.200 We vinden het ook expliciet gethematiseerd in 
Go Forth in Peace van I. Bria, waar hij het symbool-zijn van het Koninkrijk 
verbindt met de Eucharistische gemeenschap: 
These eucharistie communities, centred around worship and the celebration of 
the Holy Eucharist, will initiate the kingdom of God and become the focal 
point for active and concrete Chnstian witness.201 
wordt du principe naar voren geschoven Zie o a. Slylios, 1963, het rapport van de consultatie 
Confessing Christ Today, Boekarest, 1974 (in Bria, 1980, p. 227) en Konstantinidis, 1980. 
197 Naast de hieronder te bespreken expliciet missiethcologische bijdragen zij nog verwezen naar 
'The Church as Mystery and Sign in Relation to the Holy Tnnity - in Ecclcsiological Perspec-
tives' van G. Limouns (Limouns, 1986). Dit is een ecclcsiologische reflectie gedaan binnen 
de Commission on Faith and Order van de World Council of Churches, maar met een 
duidelijke nadruk op de missie van de Kerk. Limouris werkt de Kerk uit als beeld van de 
Dneeenhcid (cen eenheid in verscheidenheid), als Lichaam van Christus, voortzetting van de 
Incarnatie (Verlossing, met name door en in de Sacramenten) en als een voortzetting van 
Pinksteren (de Geest is op ieder afzonderlijk neergedaald, en maakt hen één). Hoewel de Kerk 
bestaat uit zondaars, is ze tegelijkertijd integraal verbonden met God De Kerk is het nieuwe 
leven 'according to the image of the Holy Tnnily, a life in Chnst and in the Holy Spint, a life 
realized by participation in the sacraments' (p. 40). Zo is de Kerk een symbool van de 
verloste mensheid, en een teken van verzoening en eenheid in een verdeelde wereld. Dit is 
haar missie in deze wereld, 'the church is sent into the world as a sign, instrument and first-
fruits of the bngdom of God' (p 42) 
198 Bna, 1980, ρ 228-229. 
199 Deze consultalie werd gehouden in 1978 te Parijs 
200 Tselsis, 1983, p. 38-40 Vergi de verklaring van het symposium Damascus 1982 (1er 
voorbereiding van Vancouver), S (Bna, 1982, p. 8-10), waar de noodzaak dat de Kerk (dat de 
menselijke gemeenschap die de Kerk vormt) handelt, gebaseerd wordt op [1] de Incarnatie 
(God wilde dat het Woord Zich met de mens verbond), [2] de leer van de Heilige Geest (de 
Geest vervult de mens, zodat je zowel kunt zeggen dat de mens handelt, als dat de Geest 
handelt), [3] de notie 'het Lichaam van Christus' (in de Kerk verenigd met Christus, handelen 
de Christenen als Zijn Lichaam), [4] de notie 'Synergeia' (God heeft gewild te werken door 
ons) 
201 Bria, 1986, p. 10-12, citaat p. 12. Vergi voor een vergelijkbare visie het artikel 'The Church 
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Het rapport Preaching and Teaching the Christian Faith Today202 reflecteert 
ook op het kerkelijk karakter van missie, nu echter zeer concreet.203 
In dit verband noemt het Final Report van Your Will Be Done dan nog de eenheid 
op basis van de eenheid in liefde binnen de Heilige Drieëenheid. Deze eenheid 
openbaart zich nu reeds in de Kerk, maar ook zijn allen geroepen één te zijn in 
Christus.204 
In de boven beschreven reflectie was meerdere malen sprake van de Heilige Geest 
als bron van de missie van de Kerk. In het kader van de voorbereiding van de 
as the Privileged Witness of God' van Mctr George Khoclr (Khodr, 1980b, oorspr in N 
Mihaita (cd ), Orthodox Youth and the Ecumenical Movement, Genève, 1978) 
202 Tscisis, 1983, ρ 57-66 Du is de neerslag van de vijfde ïntcr-orlhodoxe consultatie binnen de 
CWME van de Wereldraad, gehouden in 1980 
203 Het rapport stelt wil de Eucharistie werkelijk missionair zijn, dan moet de Eucharistie een 
viering van de gehele gemeenschap zijn (daartoe moet de Liturgie ook begrijpelijk zijn, dat 
wil zeggen in een taal die de mensen verstaan), de verkondiging moet niet gescheiden worden 
van de viering, en de Liturgie moet in de preek verbonden worden met de realiteit van alledag 
(Tsctsis, 1983, ρ S7-S8) Wil de Kerk missionair zijn, dan vraagt dat een priester die met 
alleen voorganger is, maar ook catecheet, pastor en evangelist, en het vraagt een parochie die 
leeft vanuit de Liturgie en waann de leken hun plaats als leden van het Godsvolk (het konink­
lijk priesterschap) en als ledematen van de Kerk, de Tempel van de Heilige Geest, knjgen en 
waarmaken (Tsctsis, 1983, ρ 62 63) Het rapport wijst aldus op een aantal veranderingen die 
moeten plaatsvinden in de Orthodoxie In dezelfde zin spreekt ook het rapport 'Jesus Christ 
- the Life of the World' Orthodox Contribution to the Theme of the Sixth Assembly of the 
WCC, Vancouver 1983 over de Kerk die geroepen is om de volkeren genezing te brengen en 
om de wereld het leven van Christus te bemiddelen, maar die daartoe wel eerst vernieuwd zal 
moeten worden De Christenen moeten zich bekeren en weer gehoorzaam worden aan de wil 
van God Daartoe is ascese nodig, en een deelhebben aan het leven en de eredienst van de 
Kerk Want alleen de thcosis die daaruit voort kan vloeien als de Geest ons omvormt, maakt 
van de Christenen werkelijk getuigen van het leven van Christus (Tsctsis, 1983, ρ 82-83) 
204 Lemopoulos, 1989, ρ 47-49 Vergi de bijdrage van К George, van de Synsch-onhodoxe 
kerk aan deze conferentie Mission for Unity or Unity for Mission (George, 1989) Vanuit de 
Indiase situatie wijst hij de oude missie die plaatsvond in het spoor van de kolonisatoren af 
Deze missie, die nog steeds - zij het enigzins vermomd - voortgang vindt, wilde een eenheid 
scheppen door allen Christen te maken en en passant de westerse cultuur over te dragen. 
Daarentegen pleit George voor een missie die uitgaat van de eenheid die door God gegeven 
is Deze eenheid wordt gegeven in de Eucharistie of in het gebed van de Heilige Hier wordt 
de Kerk een Ikoon van het Koninkrijk en de Heilige manifesteert Gods liefde en gastvrijheid 
Deze missie is, aldus George een voortdurende epiclese 'calling the Spint to descend upon the 
whole creation' (p 1S9) Zo getuigt deze missie ten opzichte van de wereld die gekenmerkt 
wordt door verdeeldheid en conflicten (hij verwijst hier m η naar de demonische dimensie van 
het militair industrieel complex), van een eenheid die in God geworteld is en is zij een 'act of 
creative unification' (ρ 159) 
Ook hier vinden we een oud thema binnen de orthodoxe reflectie ten aanzien van missie van 
de Kerk (zie boven de visie van Bulgakov en het artikel 'Mission and Unity from the 
Theological Point of View' van E Voulgarakis (Voulgarakis, 1965)) Vergi, hier ook 
verschillende bijdrages ш Limouns 1990a 
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Canberra-conferentie (Come, Holy Spirit — Renew the Whole Creation) is de 
Orthodox Advisory Group van de CWME bijeen geweest voor een consultatie 
over The Holy Spirit and Mission.™5 Naast een aantal contextuele rapportages 
werden daar door Lemopoulos, Clapsis, Ostathios en Oleksa theologische bijdra-
ges geleverd. Lemopoulos gaf een aantal grondgedachten over de Geest en missie: 
het getuigenis van de Kerk in de wereld is geïnspireerd door de Heilige Geest, die 
Christus openbaart. De gave van de Heilige Geest kan gekenschetst worden als 
een kenosis, een voortdurende Zelfgave, als openbaring van het inner-trinitair 
leven. Bovendien vernieuwt de Heilige Geest de communio tussen de wereld en 
God.206 Clapsis sprak over de Heilige Geest in de Schepping.207 Hij bena-
drukte dat de Geest de wereld niet heeft verlaten sinds de dag van de Schepping: 
in elk aspect van het bestaan van de wereld kan Gods wijsheid en genade herkend 
worden. Tegelijkertijd werpt de Geest kritische vragen op. Gods Geest is een 
kritische kracht. Op basis hiervan pleit Clapsis voor een dialoog met de lokale 
culturen: 
'Every local church is called to offer and develop the positive values of its 
concrete culture, according to its national, linguistic and racial temperament; 
and to consider critically, with a view toward purification, those cultural 
elements opposing the dignity and destiny of humankind as revealed by the 
gospel. [...] The awareness that the Spirit of God is present everywhere 
liberates our missionary efforts from fanaticism and from a narrow understan-
ding of how God acts in history. What is expected of us today is an Orthodox 
missionary Christianity embracing the whole world as a sign of its inclusive 
catholicity.'208 
Osthathios sprak over de vernieuwing door de Heilige Geest naar het model van 
de Drieëne God, een vernieuwing die leidt tot liefde, gerechtigheid en vrede. 
Daarbij benadrukte hij dat ook de Kerk zich moet bekeren.209 Oleksa sprak over 
de kracht van de Heilige Geest die de gevallen kosmos transfigureert en haar zo 
herstelt in haar sacramentele natuur en over de Heilige Geest die in situaties van 
onrecht bevrijdend aanwezig is. Met betrekking tot het laatste stelde hij echter dat 
in deze wereld een combinatie van goed en kwaad vrijwel onoverkomelijk is: 
geen enkele overheid is zo goed en wijs dat het werkelijk een instrument van God 
genoemd kan worden, tegelijkertijd is elk verzet tegen de overheid (hoezeer ze 
205 Zie Lemopoulos, 1990a. Vergelijk voor een meer systematisch-theologische reflectie met hel 
oog op deze conferentie: E. Clapsis, 'The Holy Spirit in the Church', in ER 41 (1989), p. 339-
347; B. Bobrinskoy, 'The Holy Spirit - in the Bible and the Church', in ER 41 (1989), p. 357-
362; N. Malsoukas, 'The Economy of the Holy Spirit. The Standpoint of Orthodox Theology', 
in ER 41 (1989), p. 398-405 en G. Lemopoulos, 'Come Holy Spirit', in ER 41 (1989), p. 461-
467. 
206 Lemopoulos, 1990b. 
207 Clapsis, 1990. 
208 Clapsis, 1990, p. 23. 
209 Osthatios, 1990. 
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ook vanuit de vrijheid van de mens door de Geest geïnspireerd kan zijn) zo 
rechtvaardig en heilig dat het de uitdrukking is van Gods handelen.210 Het 
rapport211 stelt dat het uitgangspunt voor missie is: het ontvangen van de 
Heilige Geest in het kader van de zending van de Kerk door de Zoon, zoals de 
Zoon door de Vader gezonden was (verwijzing naar Joh. 20, 21-22). De Heilige 
Geest maakt van de Kerk een getuige in de wereld. De Heilige Geest bouwt 
tevens de Kerk op: de mensheid wordt in de Kerk opgenomen en getransfigureerd. 
Dit maakt deel uit van Gods missie ter Verlossing van de wereld. Alles in de 
Kerk dat dit proces ophoudt, aldus het rapport, wordt door Gods Geest uitgedaagd 
te veranderen. Dezelfde Geest verblijft ook reeds in de Schepping. Daaruit volgt 
dat sommige elementen van de cultuur en van de sociale en fysieke werkelijkheid 
opgenomen kunnen worden om het christelijk geloof over te brengen. De culturele 
vormen waarbinnen het Christendom tot nu toe werd gearticuleerd, zijn niet 
absoluut. Bovendien moet de Kerk leren vertrouwen in de onverwachte wijze 
waarop de Heilige Geest aanwezig is. Dit kan de missie van de Kerk ook bevrij-
den van fanatisme, want, stelt het rapport, 'wat de wereld heden van ons verwacht 
is dat wij in onze katholiciteit heel de wereld omarmen'. Het blijft echter zo dat 
sommige elementen van deze wereld omgevormd moeten worden en ook zijn er 
destructieve en misleidende geesten werkzaam in de wereld. Desondanks moeten 
wij durven luisteren naar het waaien van de Geest (met een verwijzing naar Joh. 
3,8). 
Metropoliet Georg Khodr 
In deze zelfde periode vinden we een orthodox theoloog die een missietheologie 
ontwikkelt waarin de verhouding tot de andere religies een belangrijke rol speelt. 
Khodr, die tegenwoordig metropoliet van Byblos en de berg Libanon is, schreef 
in 1962 een artikel - getiteld 'Church and Mission' - waarin hij zocht naar de 
theologische basis voor missie. Khodr vindt de basis voor een theologie van 
missie in het Nieuwe Testament, waar de Kerk gezien wordt als het Nieuwe Volk 
van God. Reeds in het Oude Testament wordt van Israël gezegd dat zij er is voor 
de redding van allen. In Christus wordt deze roeping echter vervuld. In Christus 
is de scheidingsmuur tussen Israël en de volkeren overwonnen. In Hem (en door 
de Heilige Geest) ontstaat een Nieuw Godsvolk, dat van Hem getuigt in de 
wereld, tot aan Zijn Wederkomst. 'Zo is', zegt Khodr, 'de tijd van de Kerk, die 
zich uitstrekt tussen de twee gebeurtenissen, de tijd van missie'.212 De Kerk is 
geroepen om al de volkeren in zich te verzamelen. Deze missie is geen institutie 
210 Oleksa, 1990b. Vergt, zijn artikel in de International Review of Missions. Hier stelt hij: 'The 
Holy Spirit, as the Spirit of truth and Giver of life, operates in the world and within the 
church, and its presence and action can and must be discerned by the church and affirmed 
wherever possible - recognizing that in this fallen world, reality is always mixed' (Olcksa 
1990a, p. 334). 
211 Lemopoulos, 1990a, p. 89-92. 
212 Khodr, 1962, p. 17-18. 
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van de Kerk, maar de Kerk zelf in actie.213 Maar, stelt Khodr dan, hoewel de 
Kerk de normale weg van verlossing is, is er ook verlossing mogelijk buiten de 
Kerk.214 
Dit thema van de verlossing buiten de Kerk, komt verschillende malen terug in 
zijn artikelen. Hij wijst dan op de vrijheid van God, en Zijn wil dat allen gered 
worden (met een verwijzing naar 1 Tim. 2, 3). Hij wijst op het begrip 'logos 
spermatikos' van Justinus. Hij verwijst naar Gods 'pedagogie' die volgens 
Clemens van Alexandrie te zien is in de wegen van de mensheid. Hij wijst op het 
feit dat God ook aanwezig was in de Heiligen van het Oude Verbond (met een 
verwijzing naar Origines) en dat er volgens Origines, Gregorius van Nazianze en 
Augustinus sprake is van een goddelijke inspiratie in de Griekse cultuur. Boven-
dien, stelt hij, sloot God ver voordat hij de Wet gaf aan Mozes, reeds een verbond 
met Adam en met Noach, en daarin met alle mensen. Hij wijst tot slot op het feit 
dat volgens Nicolaas Cabasillas de Kerk groter is dan de zichtbare kerk.2" Dit 
alles vormt volgens Khodr, die leeft in een overwegend islamitische samenleving, 
een stevige basis voor een dialoog met de Islam: zou het niet mogelijk zijn dat 
ook in de Koran sprake is van goddelijke inspiratie?216 Khodr pleit voor een 
christelijk universalisme waarin Christus centraal staat en niet de eigen kerkelijke 
vormen: 
'Universalisme que ne signifie point totalitarisme de l'Église, de ses canons et 
de son historicité, mais absolu du Christ apparent dans l'Église et caché 
ailleurs.'217 
Khodr waarschuwt dat we niet het unieke karakter van de economia van Christus 
moeten verwaarlozen: het heil dat buiten de Kerk gevonden wordt, is vrucht van 
213 Khodr, 1962, p. 18. 
214 Khodr, 1962, p. 19. 
215 Khodr, 1962, p. 19; Khodr, 1969, p. 168; Khodr, 1971, p. 193-194; Khodr, 1980a, p. 93-110. 
216 Zie Khodr, 1969 en Khodr 1980a. Khodr stelt overigens dat voorwaarde voor een dergelijke 
dialoog is dat ook de Islam erkent dat God Zich in de geschiedenis openbaart, door en in 
menselijk handelen en dat de Koran van die historische openbaring deel uitmaakt (zie Khodr, 
1969, p. 159-167). Van de kant van de Christenen is het van belang om achter de eerste laag 
te willen kijken: wat is de bedoeling, het grondplan van de Koran (Khodr, 1969, p. 169, 
Khodr, 1971, p. 201; Khodr, 1980a, p. 105). 
Vergelijk voor een orthodoxe aanpak van de dialoog met de Islam de bijdragen aan het 
Symposium over Christenheid en Islam, gehouden te Brookline in 1985 (deze bijdragen 
werden gepubliceerd in de eerste twee nummers van de 32e jaargang van de Greek Orthodox 
Theological Review (1986)). Vergi, ook Karmiris, Ή πανκοσμιότης ev Χριστώ Σωτηρία, 
Athene, 1981 (niet door ons gezien) en Yannoulatos, 1988 (Emerging Perspectives on the 
Relationship of Christians to People of Other Faith. An Eastern Orthodox Contribution). 
217 Khodr, 1980a, p. 110. 
In dit kader is opvallend dat hij zich ook verzet tegen een Byzantijns totalitarisme. In het 
Midden-Oosten maakt de Kerk deel uit van de Arabische wereld: de kerken daar zijn ten volle 
Arabisch en len volle christelijk (Khodr, 1980a, p. 99-103). Vergi, in dit verband ook zijn 
pleidooi voor eenheid met de pre-chalcedonische kerken, zie Khodr, 1962, p. 23. 
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de Opstanding, waardoor alles vervuld werd met de volheid van Christus. Maar, 
aldus Khodr, de economia van Christus is niet te begrijpen zonder de economia 
van de Geest. In de Handelingen wordt Pinksteren gezien als een universeel 
gebeuren. Nadenkend over het Christendom in een pluralistische wereld, pleit 
Khodr daarom voor een theologie waarin plaats is voor de Geest: 
'L'Esprit opère par ses énergies selon son économie propre et l'on peut, dans 
cette perspective, considérer les religions non-chrétiens comme les lieux d'une 
inspiration de son oeuvre.'218 
In zijn artikel 'The Church as the Priviliged Witness of God' benadrukt hij echter 
dat deze sporen van de Geest slechts gevonden kunnen worden door de schriften 
van andere religies te lezen ín het licht van het Evangelie. De missionaris moet 
wel degelijk afgoden vernietigen, maar tegelijk moet hij zoeken naar het gezicht 
van de Logos in de geschiedenis. Hij doet dit vanuit de openbaring bij uitstek van 
de Logos: Christus.219 
218 Khodr, 1971, т.п. p. 199-200. 
219 Khodr, 1980b, т.п. p. 32-35. 
Een zelfde belangrijke plaats voor de Heilige Geest reserveert Khodr wanneer hij reflecteert 
over de taak van de Kerk ten aanzien van het ontwikkelingsvraagstuk in zijn artikel 'Mission 
el Développement' (Khodr, 1974). Enerzijds waarschuwt hij voor een te gemakkelijke 
gelijkstelling van missie en ontwikkeling: de missie van de Kerk moet geen, minder com-
petente, herhaling zijn van het werk van de Verenigde Naties en al veel minder een herhaling 
van kolonialistisch ontwikkelingswerk. Het belangrijkste is het werk van de Geest: evangelisa-
tie, vorming van de nieuwe mens. Anderzijds moet de missie van de Kerk serieus nemen dat 
er geen tegenstelling is tussen Kerk en wereld. De wereld is immers Gods Schepping, 
opgenomen door Incarnatie en Hemelvaart in het goddelijk leven, vervuld van de Heilige 
Geest. De Kerk is ikoon van wat de wereld geroepen is te zijn. De missie in de wereld kan 
daarom voor de Christenen nooit een seculier werk zijn. Het gaat om een theandrisch werk 
waarin de wereld 'gerijpt door de Genade en gedynamiseerd door de Verrijzenis en Pinkste-
ren' opgenomen en omgevormd wordt. In een later geschreven artikel herhaalt hij nogmaals 
dat de kerk geen sociaal-politiek programma tot haar beschikking heeft en dat het haar taak 
is om het Evangelie te brengen. Dit Evangelie zou echter tevens elk ideologisch systeem 
moeten corrigeren. Hij stelt hier dat in gevallen van systematisch geweld, religieus fanatisme 
of anarchie, alsook in het geval van racisme de Kerk profetisch moet getuigen (desnoods met 
het martelaarschap als gevolg). (Khodr, 1980b, p. 35-37). 
Khodr verwijst in dit kader naar een ontmoeting van theologen te Saloniki in 1966 (voor een 
verslag zie Une rencontre en Grèce sur le problème "LÉgUse Orthodoxe et Ie Monde", 1967; 
daarin de volgende bijdrages: S. Agouridis, 'Dieu el Histoire', op p. 69-74; D. Stahopoulos, 
'Église et Histoire. Historia Sacra et Historia Profana', op p. 74-75; С. Gregoriadis, 'Le 
Monde en tant que Création et la Révolte de l'Humanisme Autonome', op p. 75-78; J. 
Mainas, 'Les changements historiques de notre époque et leur interprétation et valorisation 
théologiques. L'Orthodoxie devant les Problèmes du Présent', op p. 78-81; Chr. Yannaras, 'La 
"Thcosis" comme commencement et fin du monde. Le Christ comme le point "Alpha" et le 
point "Omega" de l'histoire', op p. 81-83; J. Zizioulas, 'La vision eucharistique du monde et 
l'homme contemporain', op p. 83-92). 
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Orthodoxe Theologische Congressen 
In de loop van deze eeuw zijn er drie congressen gehouden van hoogleraren aan 
orthodoxe theologische scholen van academisch niveau: Athene, 1936220; Athe-
ne, 1976221 en Brookline 1987.222 Deze congressen hielden zich, naast andere 
zaken, expliciet bezig met het getuigenis van het Christendom. Het is van belang 
om ze hier te vermelden, niet omdat de bijdragen op zich zoveel nieuws toevoe-
gen aan wat we reeds gezien hebben, maar omdat, zoals Yannoulatos op het 
tweede congres opmerkte, orthodoxe theologen hier 'op eigen terrein' bijeen 
kwamen. Men hoefde geen rekening te houden met oecumenische gespreks-
partners223 (hoewel dit gesprek vaak duidelijk op de achtergrond meespeelde) en 
men werkte dan ook meer vanuit de eigen theologische achtergrond. We behande-
len de drie congressen daarom gezamenlijk, hoewel het ook mogelijk zou zijn 
geweest ze chronologisch ingepast in het geheel van ons betoog te behandelen. 
Het eerste congres (van 1936) kende verschillende themata die ons híer interesse-
ren. Zo spraken Alivisatos, Moraïtis, Ispir en Arseniev over de missie van de 
Kerk. Popescu en Zenkovsky spraken over de Kerk en de cultuur, Alivisatos, 
Zankov en Zyzykine over de Kerk en de staat en Alivisatos, Jonescu en Pascheff 
over de Kerk en de sociale problemen. 
Alivisatos' bijdrage over de missie van de Kerk is eerder een praktische oproep 
om weer aan missie te gaan doen dan een missietheologische reflectie. Opmer-
kenswaard is echter dat hij evangelisatie zowel in de betekenis van een poging de 
heidenen te bekeren als in de betekenis van de zorg voor het sociale leven, plaatst 
binnen het begrip 'missie', en wel als externe dan wel inteme missie.224 Over 
die sociale zorg van de Kerk spreekt hij in zijn bijdrage 'Die biblische und 
historisch-dogmatische Begründung der sozialethischen Aufgabe der Kirche vom 
Recentelijk heeft Khodr nog nagedacht over de verhouding van heiligheid en getuigenis (dit 
artikel had als titel. 'Holmess as the focal point of Witness'; Khodr, 1991) Volgens hem gaat 
het bij deze twee begrippen uiteindelijk om één gegeven: Christenen getuigen immers door 
hun heiligheid Het meest eminent vinden we dit in Christus. Deze getuigde door de volledige 
en wederzijdse intimiteit tussen Hem en de Vader (met een verwijzing naar Math. 11, 27). 
Vervolgens waren zij die met Jezus geweest waren de getuigen (Khodr verwijst naar Hand. 
1, 21v.), en na hen de Martelaren Tot slot zijn het de Heiligen die door hun Heiligheid zelf 
getuigen. Khodr stelt dan: 'This model of witness remains equally valid in a society that is 
pluralistic in religion or in a secularized society The heart that is indifferent, cold, disillu-
sioned or imbued with hate becomes sensitive to the person who loves in freedom' (Khodr, 
1991, p. 13). Op een zelfde manier pleitte hij reeds eerder ervoor dat de missie van de Kerk 
een getuigenis zou zijn van hel in de Kerk (de Liturgie) ervarene (Khodr, 1980b, p. 30-32). 
220 Zie Alivisatos, 1939. 
221 Zie Agoundès, 1978. 
222 Zie Papademetnou, 1988 (een volledig verslag van du congres is, voor zover wij konden 
nagaan, nog niet verschenen). 
223 Dat althans lijkt de betekenis van Yannoulatos' opmerking op p. 297 van zijn bijdrage. 
224 'Die Frage der äusseren und inneren Mission der orthodoxen Kirche' (Alivisalos, 1939c). 
Alivisatos was zakelijk kerkelijk recht en pastoraaltheologie in Athene. 
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orthodoxen Standpunkt.'225 Hier benadrukt hij twee zaken. Ten eerste: de Kerk 
heeft geen ander sociaal programma dan de liefde, Gods liefde. Daarom ook is de 
sociale taak van de Kerk een alomvattende taak, want God is de Vader van alle 
mensen en Hij wil in zijn liefde voor de mensen dat allen gered worden; en in 
Christus zijn alle mensen broeders. De sociale taak van de Kerk is daarom niet 
alleen gericht op de Christenen maar ook op de niet-Christenen (waarmee hij zijn 
boven aangegeven tweedeling tussen exteme en inteme missie direct weer 
doorbreekt). Ten tweede wijst hij op het feit dat Christus de persoon redt. Daarom 
streeft de Kerk geen sociaal-politieke hervormingen na, maar een herschepping 
van de mens en via de mens van de mensheid. Dit laatste benadrukte ook S. 
Jonescu in zijn bijdrage getiteld 'Le Christianisme et les problèmes sociaux-
économiques'226: het Christendom is geen sociaal, politiek of economisch sys-
teem, maar door het christelijk gebod van de liefde voor de naaste, het besef van 
de gelijkheid en de broederschap van allen, dat geworteld raakt in de ziel van de 
gelovigen, verandert de samenleving. Passcheff ('L'Église et les problèmes 
sociaux')227 spreekt dit niet tegen, maar ziet toch eerder twee taken van de Kerk 
naast elkaar geplaatst: persoonlijke Verlossing en Verlossing van het sociale 
leven. Maar, stelt hij met betrekking tot het tweede aspect, de Kerk is wel in de 
samenleving, maar ze gaat er ook bovenuit. In dit verband kunnen we ook Th. 
Popescu noemen, die sprak over de Kerk en de cultuur.228 Ook hij stelt dat het 
Christendom geen cultureel programma is. Het Christendom is iets veel groters: 
'hij is de geest zelf van de cultuur, de ziel van een hogere cultuur'.229 De Kerk 
kan als de ziel in de cultuur die cultuur ondersteunen, 'haar bondgenootschap met 
de cultuur is echter geconditioneerd en beperkt'.230 Wanneer de cultuur ziek is, 
dan is het de taak van de Kerk om die cultuur te genezen: de cultuur moet dan 
'gedwarsboomd en gekritiseerd' worden.231 Uiteindelijk spreekt Popescu hier-
over expliciet in termen van missie: de interne en externe missie van de Kerk is 
de cultuur te christianiseren en haar te verbreiden bij zowel de geciviliseerden als 
bij de niet-geciviliseerden.232 
225 Alivisatos, 1939b. 
226 Jonescu, 1939. Jonescu was hoogleraar in Boekarest. 
227 Pascheff, 1939. PaschelT was hoogleraar in Sofia. 
228 L'Église el la culture (Popescu, 1939). Popescu was hoogleraar kerkgeschiedenis in Bockarcsl. 
229 Popescu, 1939, p. 352. 
230 Popescu, 1939, p. 355. 
231 Popescu, 1939, p. 350. Hij zag een dergelijke zieke cultuur concreet in zijn lijd in de 
geseculariseerde cultuur van het westen en de atheïstische cultuur van het communistisch 
oosten. Beide pogen op eigen kracht cen betere samenleving te bouwen. Dil leidt echter lol 
oorlog en de gruwelen van de revolutie. De Kerk moet hier de voorrang van het geestelijke 
op het materiële herstellen (Popescu, 1939, p. 355vv.). 
232 Popescu, 1939, p. 357. 
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Over missie sprak ook В. Ispir.233 Hij fundeert missie heel bondig op twee 
begrippen: Kerk en bekering. 
'(...) Ie missionarisme est une conception de l'Église et (...) il représente l'idéal 
de sa catholicité. Comme tel, il est en rapport avec la conversion (...) [hij 
refereert aan Joh. 10, 16; Mat. 18, 19. 20 en Joh. 19, 9].'234 
Ook hij maakt onderscheid tussen inteme en exteme missie, zonder goed duidelijk 
te maken wat het verschil is (inteme missie vecht tegen het goddeloos commu-
nisme, het hedendaags neo-heidendom, de sektes enzovoort, terwijl de exteme 
missie vecht tegen de positie van de roomse kerk in het oosten en voor de 
bekering van de niet-Christenen). Bovendien, gezien het feit dat volgens Ispir de 
problemen in zijn tijd minder op het dogmatische vlak liggen dan op het sociale, 
moet de missie zich bezighouden met de sociale problemen. Dit alles staat gericht 
op de Glorie van God: 'pour que la gloire de Dieu soit répandue partout'.235 
В. Zenkovsky (Église et culture236) en S. Zankov {Kirche und Staat131) spra-
ken over respectievelijk de theocratische238 en de goddelijke239 missie van de 
Kerk. Beiden legden er de nadruk op dat de cultuur, dan wel de staat, zich moet 
richten naar Gods wetten. Zenkovsky benadrukt daarbij dat het niet gaat om een 
van buitenaf opgelegde theocratie, noch om een totalitair Rijk dat gevestigd moet 
worden. Ook moet dit doel niet bereikt worden met de middelen dezer wereld. 
Neen, de Kerk moet de 'ziel' van de cultuur worden, de cultuur moet 'verlicht' 
worden vanuit haar 'hart', opdat het Koninkrijk van God gevestigd wordt. Dit 
Koninkrijk is er, aldus Zenkovsky, als 'het leven als geheel en in al zijn manifes-
taties is geconsacreerd en getransformeerd'.240 Zankov legt nadruk op het gege-
ven dat de Kerk een eigen goddelijke missie heeft ten opzichte van de staat. Dat 
wil zeggen dat ze zich enerzijds níet mengt in de concrete politiek van de staat, 
zich anderzijds niet passief opstelt wanneer het gaat om de geestelijke basis van 
die politiek en de ethische elementen ervan, want de Kerk moet ervoor zorgen dat 
de staat Gods ordening, Gods wet volgt.241 Zankov noemt dit een houding van 
een 'actieve apocalyptiek'.242 
233 'La mission dans l'Église Orthodoxe' (Ispir, 1939). Ispir was hoogleraar missiologie aan de 
theologische faculteit van Boekarest. 
234 Ispir, 1939, p. 339-340. 
235 Ispir, 1939, p. 340. 
Overigens spreekt N. Arscniev, professor in Warschau, in het kader van missie nog over de 
beïnvloeding van de westerse theologie door het orthodoxe denken ('Das christliche Abend-
land der Gegenwart und der Geist der Orthodoxen Kirche', Arseniev, 1939). 
236 Zenkovsky, 1939. Zenkovsky was hoogleraar in Parijs. 
237 Zankov, 1939. Zankov was hoogleraar in Sofia. 
238 Zenkovsky, 1939, p. 364. 
239 Zankov, 1939, p. 396. 
240 Zenkovsky, 1939, p. 361. 
241 Zankov, 1939, p. 396-397. 
242 Zankov, 1939, p. 399. 
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Een van de hoofdthema's van het tweede congres (van 1976) was het getuigenis 
van de Kerk en de theologie. 
In zijn bijdrage formuleerde Yannoulatos de taak van de theologie als volgt: 'Het 
tot uitdrukking brengen van het zelfbewustzijn van de Kerk als een geheel, zoals 
zij poogt om steeds beter haar missie in de wereld te vervullen'.243 Bij deze 
missie is het in de huidige wereld, aldus Yannoulatos, steeds minder mogelijk 
onderscheid te maken tussen missie en pastoraat omdat de grenzen tussen de 
christelijke en de niet-christelijke wereld niet meer duidelijk zijn.244 Na een 
aantal 'traumatische situaties' te hebben geschetst die de Orthodoxie beletten om 
te getuigen245, geeft hij de karakteristieken aan van de gewenste 'dynamische 
presentie en het getuigenis van de Kerk in de wereld': 1) de Kerk moet een goed 
nieuws brengen voor ieder in zijn of haar specifieke situatie, 2) met de prediking 
van het goede nieuws is onmiddellijk verbonden dat de mensen vertroost worden, 
3) dit impliceert een strijd tegen het kwaad (kenosis en kruis zijn onvermijdelijk, 
de weg van de Kerk is de weg van ascese), 4) dit alles leidt ertoe 'dat het 
menselijk leven opgeheven wordt tot het punt waar het een offergave en een 
eredienst aan God' wordt (gebaseerd op het liturgisch sacramenteel leven).24* 
Schmemann sprak op dit congres over het probleem van de aanwezigheid van de 
Kerk in de wereld.247 We hebben Schmemanns visie al eerder aan de hand van 
andere artikelen reeds voldoende besproken. 
Over getuigenis en Verlossing sprak N. Tarazi.248 Tarazi stelt dat het enige doel 
van het getuigenis van de Kerk is: de mensen uitnodigen te gaan delen in de 
Verlossing.249 Essentiële karakteristieken van Verlossing zijn, aldus Tarazi: 1) 
de zonde en haar gevolgen worden overwonnen, 2) het is God Die verlost (in 
Christus), 3) de Verlossing is een getuigenis van Gods mensenliefde en 4) de 
mens die gered is, wordt gevraagd om te getuigen van die Verlossing. De Verlos-
sing gebeurde in de kern in de Verrijzenis. Daarmee is zowel de Verlossing als 
het getuigenis daarvan verankerd in de Verrijzenis. Bovendien is de Verrijzenis de 
grond van het bestaan van de Kerk. Vanuit dit grondgegeven (Verlossing, Kerk en 
getuigenis zijn drie facetten van Gods economia die alle drie verankerd zijn in het 
Zyzykine ten slotte zoekt in het kader van het ontstaan van de Verenigde Naties en het 
vastleggen van een Internationaal Recht naar een dogmatische grond voor deze 'eenwording' 
op wereldschaal Hij stelt dat de eenheid lussen de volkeren gebaseerd zou moeten zijn op de 
broederschap (in Chnslus) en op de eenheid in verscheidenheid die er is m de Dneccnheid 
('L'Église Orthodoxe et le Droit International De l'importance sociale du dogme de la 
Tnnité'; Zyzykine, 1939) Zyzykine was hoogleraar in Warschau. 
243 Yannoulatos, 1978, ρ 292. 
244 Yannoulatos, 1978, p. 293vv 
245 Yannoulatos, 1978, p. 297-302. 
246 Yannoulatos, 1978, p. 302-306. 
247 Schmemann, 1978. 
248 Tarazi, 1978. 
249 Tarazi, 1978, p. 272. 
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Gebeuren van de VerrijzenisX^gaat Tarazi vervolgens nadenken over het getui­
genis van de Kerk.251 
J. Karmins, sprak over de katholiciteit van de Kerk en het nationalisme. Karmiris 
wijst het bestaan van te nauwe banden tussen de lokale kerken en bepaalde 
ethnische groepen af wanneer dat ten koste gaat van de katholiciteit van de Kerk. 
Die katholiciteit heeft immers niet alleen een kwalitatief facet (de overeenkomst 
met het geheel, de ortho-doxie), maar ook een kwantitatief facet (de universali­
teit). De katholiciteit van de Kerk is bovendien onlosmakelijk verbonden met de 
katholiciteit van de Verlossing. De Kerk moet daarom katholiek zijn, omdat zij 
zich richt tot alle volken, zonen van de hemelse Vader, Die wil dat allen verlost 
worden (met een verwijzing naar 1 Tim. 2, 4) . И 2 
Op het derde congres (van 1987) dat als thema had 'Ikoon en Koninkrijk: de 
Orthodoxie treedt de éénentwintigste eeuw tegemoet', was veel ruimte gereser-
veerd voor vragen rond de relaties van Kerk en samenleving binnen de geseculari-
seerde technische wereld. Helaas is, voor zover wij hebben kunnen nagaan, nog 
geen verslagboek uitgekomen, en moeten we ons baseren op de summiere 
gegevens in het artikel van Papademetriou.253 A. Kniazeff (Parijs) sprak over 
'Het Koninkrijk van Caesar en het Koningschap van Christus'. D. Trakatellis, A. 
Cali vas, E. Clapsis en S. Harakas spraken over de boodschap van de Kerk in de 
Amerikaanse context. J. Breek (New York) sprak over de biomedische technolo-
gie. M. Kvanov (Moscou) en С. Voicu (Boekarest) spraken over 'De theologie en 
de ecologische problemen'. V. Pheidas en A. Yannoulatos (beiden uit Athene) 
spraken over 'Hen buiten de Kerk' en 'Het tegemoettreden van Mer.sen met een 
ander Geloof. Pheidas benadrukte daarbij vooral dat de genade van Christus 
alleen bereikbaar is door de ene, heilige, katholieke en apostolische Kerk, terwijl 
Yannoulatos benadrukte dat Gods glorie ook reeds geopenbaard wordt bij de 
heidenen: alle religies hebben een gezamenlijke wortel, de transcendente realiteit, 
de Incarnatie van de Logos omvatte de gehele wereld, de Logos is ook verbonden 
met alle mensen in de spermatikos logos. V. Petuchenko (Odessa) sprak over 'De 
dreiging van een nucleaire holocaust'. Hij stelde dat er een verzoening nodig was 
en dat de gemeenschappelijke taal van de liefde de grond is voor een vredig 
samenleven. Dit kan geleerd worden in de Kerk, waar Christus, de Prins van de 
Vrede verblijft. Tot slot spraken R. Rus (Boekarest) en P. Igoumnov (Moskou) 
over 'De vrijheid en de persoon'. Rus benadrukte daarbij het belang van de 
vrijheid van de persoon (als een beeld van God) ten opzichte van de macht van 
de staat, terwijl Igoumnov er nadruk op legde dat de persoon die een innerlijke 
vrijheid heeft verworven, altijd vrij is. Deze persoon weet van binnenuit welke 
keuzes hij moet maken: 
250 Tarazi, 1978, p. 272-275. 
251 Tarazi, 1978, p. 275-283. 
252 Karmiris, 1978. 
253 Papademetriou, 1988. 
192 
'Value illuminates from inside the whole human life, filling it with real 
freedom and opening to creativity.'254 
Document aangenomen in het kader van de voorbereiding van het panorthodox 
concilie 
In het kader van de voorbereiding van het Grote Concilie (en daarmee in de eigen 
orthodoxe context) is in 1986 een document aangenomen, getiteld De bijdrage van 
de Orthodoxe Kerk aan de verwezenlijking van vrede, gerechtigheid, vrijheid, 
broederschap en liefde tussen de volkeren en aan de opheffing van raciale en 
andere discriminatie?5* Het document is geen officieel kerkelijke verklaring, 
noch was het bedoeld als een formeel missietheologisch betoog. Toch geeft het ons 
een inzicht in de gemeenschappelijke visie van de verschillende orthodoxe kerken 
met betrekking tot het getuigenis van de Kerk. Lemopoulos heeft het document, 
in een artikel in de Greek Orthodox Theological Review, gelezen vanuit een 
'missionair standpunt'.256 De verklaring blijkt een brede en goed onderbouwde 
visie te geven op wat we boven noemden de 'sociale missie van de Kerk'. De 
Verlossing van de mens, het herstel van de 'beeldgelijkenis', is, volgens het 
document, de essentie van de missie van de Kerk.257 Dit wordt gebaseerd op het 
geschapen zijn van de mens als beeld en gelijkenis van God251, alsmede op de 
incarnatie van het Woord 'voor onze Verlossing'.259 De aldus geformuleerde 
missie, stelt Lemopouls, is gebaseerd op het aangenomen zijn in Christus, geschiedt 
in de Geest en staat gericht op de verheerlijking van God. In de missie van de Kerk 
openbaart zich de overstromende Liefde van de Vader die Zijn Zoon, in de Geest, 
zendt voor de Verlossing der mensen en van de Zoon Die Zijn leerlingen zendt en 
hen daartoe de Geest geeft. De Heilige Geest doet hen de communio in Liefde 
kennen, die is in de Heilige Drievuldigheid. Deze Liefde is een prototype voor het 
leven van de leden van de Kerk. Missie wordt door het document toegespitst op 
'diakonale missie' omdat de Christen Christus navolgt en Hem wil dienen in de 
persoon van de zwakke en lijdende.260 Diakonia is, aldus Lemopoulos, ook een 
antwoord op Gods verlossende Liefde in Christus. Het gaat om een verheerlijken 
254 Papademctriou, 1988, p. 395. 
255 Voor de tekst zie Décisions de la 3ème Conférence panorthodoxe préconciliaire, 1986, p. 18-26 
(in eerdere nummers van Episkepsis zelfde jaargang, vinden we de voorbereidingen en voorbe-
reidende stukken voor het congres, evenals de bijdrages en interventies op het congres). 
256 Lemopoulos, 1987. 
257 'De Bijdrage van de Orthodoxe Kerk aan (...)', A, 2 (Décisions de la 3ème Conférence 
panorthodoxe préconciliaire, 1986, p. 18). 
258 'De Bijdrage van de Orthodoxe Kerk aan (...)', A, 1 (Décisions de la 3ème Conférence 
panorthodoxe préconciliaire, 1986, p. 18). 
259 'De Bijdrage van de Orthodoxe Kerk aan (...)', A, 3 (Décisions de la 3ème Conférence 
panorthodoxe préconciliaire, 1986, p. 18-19). 
260 'De Bijdrage van de Orthodoxe Kerk aan (...)', G, 4 (Décisions de la 3ème Conférence 
panorthodoxe préconciliaire, 1986, p. 25). 
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van God, 'zowel in expliciete als in impliciete eredienst'. Lemopoulos wijdt 
dan uit over de eenheid tussen Sacrament en diakonia. Het document spreekt over 
de getuigenis van de liturgische communio tegenover de verdeeldheid van de 
wereld.262 De verklaring spreekt vervolgens over de 'profetische missie' van de 
Kerk op basis van de Liefde zoals we die in het Evangelie vinden.263 Dit betekent 
een profetisch spreken in situaties die in flagrante tegenspraak zijn met het Evange-
lie, het betekent ook een concrete inzet in het gevecht tegen honger en extreme 
armoede. De verklaring baseert deze inzet op de grootsheid van de menselijke 
persoon, door God geschapen en op de identificatie van Christus met de lijdenden 
en hongerigen. In dezelfde lijn verdedigt het document de rechten van alle minder-
heden264, de noodzaak tot een gesprek met de andere religies265, de inzet die 
nodig is om broederlijke relaties tussen de volkeren te onderhouden.266 De boven 
uitgewerkte visie op missie is, aldus Lemopoulos, gebaseerd op een 'actieve 
eschatologie': vanuit de ervaring van het Koninkrijk in de Liturgie, werkt de Kerk 
aan een historische voorbereiding van de definitieve komst van dit Rijk. De 
verklaring stelt dat de Kerk het Koninkrijk verwacht en vertrouwt op de komst van 
een Nieuwe Hemel en een Nieuwe Aarde. Dat is de reden waarom de Kerk niet 
kan wanhopen en waarom ze blijft strijden tegen alle vormen van dood en ver-
deeldheid. Dit gebeurt vanuit de 'ervaring' van de Verrijzenis die de dood reeds 
heeft overwonnen.267 
J. Stamoolis 
In 1986 verscheen van de hand van James Stamoolis een eerste algemene inlei-
ding in orthodoxe missiologie: Eastern Orthodox Mission Theology Today.26* 
Voor de verdere ontwikkeling van de missiologie binnen de orthodoxe theologie 
lijkt deze inleiding van groot belang. We vinden er echter geen nieuwe ontwikke-
lingen ten opzichte van de boven geschetste lijnen. Bovendien lijkt de inleiding 
niet ten volle recht te doen aan de ontwikkelingen zoals we die boven uitwerkten. 
Het vat missie toch voornamelijk op als verbreiding en doorgeven van het geloof 
en er wordt slechts zijdelings gerefereerd aan wat we de sociale missie van de 
261 De formulering is hier van ons. 
262 'De Bijdrage van de Orthodoxe Kerk aan (...)', G, 1 (Décisions de la 3ème Conférence 
panorthodoxe préconciliaire. 1986, p. 24). 
263 'De Bijdrage ал de Orthodoxe Kerk aan (...)', H (Décisions de la 3ème Conférence panor-
thodoxe préconciliaire, 1986, p. 25-26). 
264 'De Bijdrage van de Orthodoxe Kerk aan (...)', F (Décisions de la 3ème Conférence panortho-
doxe preconciliaire, 1986, p. 23-24). 
265 'De Bijdrage van de Orthodoxe Kerk aan (...)', A, 5 (Décisions de la 3ème Conférence 
panorthodoxe préconciliaire, 1986, p. 19). 
266 'De Bijdrage van de Orthodoxe Kerk aan (...)', G (Décisions de la 3ème Conférence panor-
thodoxe préconciliaire, 1986, p. 24-25). 
267 'De Bijdrage van de Orthodoxe Kerk aan (...)', H, 2 (Décisions de la 3ème Conférence 
panorthodoxe préconciliaire. 1986, p. 25-26). 
268 Stamoolis, 1986. 
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Kerk genoemd hebben. Bovendien wordt de geschetste integraal liturgische 
benadering van missie wat te kort gedaan door de liturgie in een apart hoofdstuk 
te behandelen. Toch wist Stamoolis zowel de historische gegevens als de theologi-
sche bijdragen van de laatste decennia bijeen te brengen en geeft hij een duidelijk 
beeld van wat orthodoxe missietheologie inhoudt. 
De belangrijkste lijn die Stamoolis aangeeft in de geschiedenis is die van een 
incarnatorische missieopvatting (hij wijst dan op de Heilige Cyrillus en Methodius, 
de monnik-kolonisten bij de Finnen, de Heilige Stefan van Perm, Macarius Glou-
kharev, Ilminski, bisschop Innocentius en Nicholas Kasatkin, en op de missionering 
in de westerse diaspora, in Korea en Afrika in deze eeuw). 
Binnen de moderne orthodoxe missietheologie maakt Stamoolis een onderscheid 
naar 'doel*, 'methode' en 'motieven'. Zoals reeds aangegeven in de introductie van 
dit deel, volgt Stamoolis hiermee een westers analytisch schema. In aparte hoofd-
stukken behandelt hij de typisch orthodoxe accenten op de Kerk en op de Liturgie. 
Voor wat betreft het doel van missie geeft Stamoolis aan dat het uiteindelijk gaat 
om de Glorie van God.2*9 Tegenover dit uiteindelijke doel stelt hij vervolgens 
verschillende Onmiddellijke' doelen: het planten van de Kerk (opbouwen van 
een lokale kerk, incarneren van de Kerk in een lokale cultuur), prediking en viering 
van de Liturgie als een getuigenis opdat de mensen geïncorporeerd worden in de 
Kerk. 
Voor wat betreft de methode, ziet Stamoolis drie lijnen. Ten eerste de incarnatori-
sche benadering, die hij ook behandelt in het historisch overzicht: 'Het Levende 
Woord werd vlees; zo moet ook het geschreven woord vlees worden'.270 Deze 
benadering wordt gekenmerkt door een respect voor de cultuur van de lokale 
bevolking en vertaling van de Bijbel, de liturgische teksten en religieuze literatuur 
in de lokale taal. Kenmerkend is ook dat de missionaris op een manier leeft dat 
Christus' leven gecommuniceerd wordt. Deze benadering staat gericht op de 
opbouw van een eigen lokale kerk en daartoe worden lokale mensen betrokken bij 
het werk. Naast deze benadering erkent Stamoolis ook het bestaan van niet-
incarnatorische methoden: missie in het kielzog/in dienst van de expansie van de 
staat en missie als proselitisme met Financiële of sociale beloften aan de bekeerlin-
gen. Maar deze benadering wordt afgewezen door moderne theologen. Een derde 
benadering is volgens Stamoolis, die van presentie. Maar wat hij hier behandelt, 
wijkt niet ver af van wat hij ziet als de incarnatorische benadering. 
Voor wat betreft de motieven ziet Stamoolis in de moderne orthodoxe missietheo-
logie de Liefde van God voor de mensen en het menselijk antwoord daarop als 
'foundational motive'.271 Als min of meer secundaire motieven geeft hij het 
zendingsgebod (Mat. 28, 19) en wat hij noemt, de innerlijke noodzaak. Met dit 
269 Hierbij baseert hij zich overigens uitsluitend op het artikel 'The Purpose and Motive of Mission 
van Yannoulatos' (Yannoulatos, 1967). 
270 'The Living Word became Incarnale; thus the written word must also become incarnate' 
(Slamoolis, 1986, p. 62). 
271 Stamoolis, 1986, p. 81. 
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laatste bedoelt hij: het gegeven dat de orthodoxe spiritualiteit gecentreerd is rond 
Verlossing en eenwording met God, impliceert dat de Orthodoxie oog moet 
hebben voor de Verlossing van allen; en het gegeven dat de Orthodoxie de 
behoeder van de waarheid is, impliceert dat ze deze waarheid moet (mede-)delen. 
Vervolgens spreekt hij over de Liturgie. Deze is de orthodoxe theologie een 
motivering tot missie, aldus Stamoolis. Er wordt in dit kader op verschillende 
elementen van de Liturgie gewezen die de Kerk herinneren aan missie: de lezingen 
en de preek binnen de catechumenen-Liturgie en de gebeden voor de catechumenen. 
Maar ook de Liturgie als zodanig is een motivatie: vanuit de volheid van de 
Liturgie wordt de Kerk uitgezonden.272 De Liturgie is ook een methode (een weg 
waarlangs, geen 'middel'273). Ze is een methode in die zin dat de Christenen die 
deelnemen aan de Liturgie, veranderen en zo door hun manier van leven gaan 
getuigen. Ze is een methode ook in die zin dat ze volbracht wordt voor heel de 
wereld en dat de wereld er geheiligd wordt. Tot slot is ze een getuigenis (een 
Hemel op aarde) voor diegenen die er voor het eerst aan deelnemen. Verder ziet 
Stamoolis de Liturgie ook als doel van missie. De Liturgie is immers ortho-dox, 
de rechte lofprijzing van God. Zo is het vieren van de Liturgie door allen de 
vervulling van het uiteindelijke doel van missie: de Doxa van God. 
De laatste twee hoofdstukken behandelen de Kerk. Hier stelt hij eerst dat de 
eenheid van de Kerk getuigt van de ene Heer. Nader uitgewerkt betekent dit: 
vanuit de eenheid met Christus, de eenheid met elkaar in liefde naar het beeld van 
de Heilige Drieëenheid, ontstaat een kenosis, een uitgaan naar de ander en een 
opnemen van die ander in liefde. Dit leidt tot een nieuwe eenheid en zo tot Kerk. 
Ten tweede stelt hij dat de Kerk 'als Kerk' missioneert. Dit betekent dat hiërar-
chie en volk samenwerken, zoals ze dat ook in de Liturgie doen. Dit betekent ook 
dat niet zozeer 'een institutie missioneert', maar dat 'het Lichaam van Christus 
(gevormd in de Liturgie) Gods Werk in de wereld voortzet'. 
In Rusland sinds de Perestrojka en de val van het communisme 
Onderwijl is in de Russische kerk, sinds de Perestrojka en de val van het commu-
nisme, van alles in beweging. De herevangelisatie van het land wordt ter hand 
genomen274 en ook het diakonale ingaan in de wereld komt weer op gang.275 
Parallel daaraan vindt uiteraard een missietheologische reflectie plaats. We wijzen 
hier in dit verband op een publikatie van J. Poustooutov in Irénikon, getiteld 
272 Hij baseert zich in dit deel voornamelijk op de verschillende werken van Schmemann. 
273 Stamoolis, 1986, p. 96. 
274 In deze studie kan niet worden ingegaan op alles wat er dienaangaande gebeurt. We willen 
slechts verwijzen naar één van de interessantere publikaties die daarover de laatste tijd 
verschenen zijn, namelijk 'Une experience nouvelle dans l'Église Orthodoxe: les paroisses 
missionnaires et communautaires' (Kolchelkov, 1991). Vergelijk ook de artikelen van Gerhard 
Linn en Olga Ganaba in International Review of Missions 1991. 
273 We volstaan met te verwijzen naar wat hierover gezegd wordt in het artikel 'Het diakonaat in 
de Russisch-Orthodoxe Kerk' (Van der Voort, z.j., op p. 14 en 15). 
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'Point de vue orthodoxe sur la Mission aujourd'hui'. Poustooutovs betoog 
neemt als uitgangspunt het feit dat de Orthodoxie tegenwoordig bestaat uit 
nationale kerken. Dit is volgens hem een anomalie die voortkomt uit het feit dat 
men in plaats van de katholiciteit van de Kerk, haar universaliteit is gaan bena-
drukken. Binnen het laatste concept zijn nationale kerken delen van de universele 
Kerk. Deze nationale kerken zijn vervolgens de enige concrete bestaansvorm van 
Kerk. Katholiciteit echter sluit nationale kerken uit. De Kerk is katholiek en 
daarmee voor alle volkeren. Haar nationale benamingen duiden hooguit op haar 
presentie in de verschillende empirische situaties. Voor Poustooutov is katholici-
teit daarmee de basis van de missie van de Kerk. Die missie is erop gericht 'héél 
het menselijk bestaan (privé, familiaal, sociaal, cultureel, economisch en politiek) 
op te nemen en haar te doordringen van christelijke waarden'.277 Uit dit artikel 
lijkt ons het volgende van groot belang. Missie wordt hier in haar volle breedte 
gezien. De groei in geloof van de personen is opdracht van de Kerk. Maar ook de 
verkondiging van het geloof aan hen die het nog niet kennen, alsmede het 
276 Poustooulov, 1991. 
277 Poustooutov, 1991, p. 486. Verderop stelt Poustooutov het zo: 'pour que notre société 
devienne chrétienne, pour que les relations entre les hommes soient pénétrées des idéaux 
chrétiens' (p. 491). 
In de kerkgeschiedenis ziet hij deze missie verwoord in het dubbele ideaal van de symfonie 
tussen Kerk en staat (de Kerk ontvangt de samenleving en heiligt haar) en in dat van de 
vergoddelijking van elke persoon. Het ideaal is echter nooit verwezenlijkt en leidde ook tot 
misstanden, in Byzantium zowel als in Rusland. Veel Russische denkers uit de tweede helft 
van de 19e eeuw hebben dit begrepen en zagen als voorwaarde voor het vervullen van de 
missie van de Kerk, dat deze zich zou hervormen. In die tijd zien we ook, vanuit een 
authentiek enthousiasme bij een beperkt aantal missionarissen, de opkomst van een indruk-
wekkende vorm van missionering in de zin van 'het brengen van het geloof naar hen die het 
nog niet kennen'. De schrijver verwijst naar metropoliet Manuel van Samara en de heilige 
Nicolaas Kasalkin. Op het vlak van de sociale missie van de Kerk vindt een omvangrijke 
reflectie plaats. Poustooutov verwijst naar het christelijk socialisme van Solovjev en Dosto-
jevski, naar de sobornost van Khomiakov en naar het denken van de Kirévski's. Concreet 
wordt aan deze sociale missie gestalte gegeven door het Oplina-klooster en de staretsi en ook 
door de verschillende broederschappen. In dit kader noemt hij ook Tchaadaev, Trubetskoi, 
Berdjajev en Bulgakov als scheppers van een nieuw religieus bewustzijn, waarvan sobornost 
het kernwoord is. Dit vernieuwde denken wordt opgenomen door de verschillende religieus-
filosofische gesprekskringen, en loopt uit op het concilie van 1917-1918. Dit alles werd echter 
gesmoord door de bolsjevieken. Gedurende zeventig jaar kon de Kerk haar missie in de 
samenleving niet waar maken. Haar belangrijkste missie in die tijd was de trouw aan de Kerk 
te bewaren. Vanaf de jaren zestig groeide echter tegen de verdukking in een groep rond 
Ogourtsov en Vagin die na ging denken over de rol van de Kerk in de samenleving na het 
communisme (bedoeld is 'De sociaal christelijke unie van heel Rusland voor de bevrijding van 
het volk', VSKhSON, rond Igor Viatcheslavitch Ogourtsov en Evgeny Vagin). Deze groep 
had als ideaal dat de toekomstige samenleving gebaseerd zou worden op de christelijke 
idealen. Nu, na de val van het communisme, zo besluit Poustooutov, staat de Russische kerk 
opnieuw in alle vrijheid voor haar missie, in alle zwakte, maar met de ervaring van haar lijden 
en met een schat aan sociaal en theologisch denken in haar erfenis. 
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doorgeven van het geloof van generatie op generatie behoort tot die opdracht. Tot 
slot heeft de Kerk als missie om de samenleving te christianiseren. Daarbij grijpt 
Poustooutov voornamelijk terug op het denken van het einde van de negentiende 
en het begin van de twintigste eeuw. 
In dit kader kan ook vermeld worden dat Novy Mir in 1990 een aantal artikelen 
van Berdjajev, Bulgakov, Frank en Trubetskoi uit de eerste helft van deze eeuw 
(her)publiceerde. Van den Bereken bespreekt deze artikelen, die gaan over de rol 
van de Kerk / het Christendom in de staat c.q. het sociale leven, in een artikel in 
Exchange.™ De door Van den Bereken besproken sociale reflectie wordt nu in 
Rusland gebruikt om een christelijk zicht te krijgen op de vorming van een 
nieuwe samenleving. 
Conclusie 
Concluderend kunnen we zeggen dat zich in de loop van deze eeuw een formeel 
missietheologische reflectie ontwikkelde in de Orthodoxie. 
Binnen deze ontwikkeling zijn twee lijnen te onderscheiden. 
De ene lijn reflecteerde over de roeping van de Kerk te midden van de moderne 
geseculariseerde cultuur, over de taak van de Kerk ten aanzien van het sociale 
vraagstuk, over de missie van de Kerk in de samenleving (de politiek). Tot aan 
Schmemann (jaren zestig) kunnen we hier niet spreken over een formele missie-
theologie omdat missie niet formeel uitgangspunt is van de reflectie. Toch wordt 
expliciet gereflecteerd over de missie van de Kerk. 
De andere lijn ontwikkelde zich in de jaren zestig vanuit het Inter-Orthodox 
Missionair Centrum 'Porefthendes'. Hier vinden we een formeel missietheologi-
sche reflectie, waarbij missie echter vrijwel altijd beperkt werd tot verkondiging 
van het geloof, het doorgeven van het geloof. 
Binnen het kader van de Wereldraad van Kerken komen de twee lijnen vanaf de 
jaren zeventig samen. Theologen van andere orthodoxe kerken en de pre-chalcedo-
nische kerken hebben dan ook meer en meer een inbreng in de reflectie. De inte-
gratie van de twee lijnen vindt met name een verwoording in het begrip 'liturgie 
na de Liturgie'.279 Een dergelijke integratie vonden we echter in de jaren dertig 
278 Van den Bereken, 1991. Hij bespreekt ook een aantal artikelen uit de dissidentenbeweging van 
de jaren zestig en zeventig (van Korsakov, Barabanov, Borisov, Shavarevich, Agursky en 
Solzhenitsyn). Voor de missietheologie lijkt vooral de bijdrage van Jevgeni Barbanov 
interessant. Hij ageert tegen een Christendom dat de wereld aan zichzelf (en haar keizer) 
overlaat. De verzoekingen van deze wereld moeten weliswaar weerstaan worden, maar tegelijk 
moet de wereld actief getransformeerd worden. Dit laatste gebeurt vanuit 'the highest point of 
contact of God with the World', dat is vanuit Christus en vanuit de Eucharistie. 
279 Deze term sluit overigens heel nauw aan bij Bulgakovs 'Liturgy performed outside the temple, 
celebrated around the Liturgy of the temple' (Bulgakov, 1933, p. 21). 
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ook al bij Fedotov en Alivisatos281 en daarvoor in Mes Missions en Sibé-
rie.™ 
In de reflectie die zo ontstond, vinden we alle essentialia waaruit een missietheo-
logie zou moeten bestaan. 
Er is gereflecteerd over het theologisch fundament van missie. Missie wordt dan 
gezien als gefundeerd in a) Christus' zendingsopdracht, maar ook in b) het 
gegeven dat de Kerk Christus' Zending op aarde voortzet, alsook in c) het 
gegeven dat tussen Christus' Komst en Zijn Wederkomst de Heilige Geest 
gezonden en de Kerk gesticht is om deze wereld te transfigureren (om delen van 
de wereld anticiperend deel te doen hebben aan de transfiguratie), alsmede in d) 
het feit dat het Nieuwe Leven dat de Kerk geschonken is, Gods Liefde die daar 
ervaren wordt, 'overstroomt'. 
Daarnaast is gereflecteerd over de inhoud van missie. Daarbij kwam een heel 
scala van zaken aan de orde: a) uitbreiding van de Kerk en opbouw van lokale 
kerken; b) Kerk-zijn tout court, dat wil zeggen het vieren van de Liturgie en 
daarmee het Koninkrijk present stellen; maar ook c) werken aan de eenheid van 
de Kerk of d) het re-activeren van het leven van de Kerk; verder e) het overdra-
gen van het geloof van generatie op generatie en aan hen die er nog niet mee in 
aanraking kwamen; f) het communiceren van Christus; g) het bouwen aan een 
meer rechtvaardige samenleving, christianiseren van de samenleving, zorg voor 
hen die lijden en zorg voor de kosmos; h) de oecumene en de dialoog met de 
andere godsdiensten enzovoort. Gezamenlijk in dit alles is dat die missie bij wil 
dragen aan de Verlossing der mensen en het deel krijgen aan het (toekomstig) 
leven, de transfiguratie van de wereld en de komst van het Koninkrijk. 
Voorts werd gereflecteerd over het 'hoe' van de missie van de Kerk. Hier wordt 
nadruk gelegd op a) het incamatorisch (ook wel kenotische) karakter (missioneren 
zoals Christus, incarnatie van het geloof), op b) het missioneren vanuit de 
liturgische ervaring of op grond van ascese of heiligheid en op c) het kerkelijk 
karakter van missie. Bovendien wordt hier gewezen op het anticiperend karakter 
van missie (reeds nu, hoewel de voleinding nog uitstaat), en op een noodzakelijke 
dubbele houding ten opzichte van de wereld (deze wereld wordt afgewezen, maar 
kan getransfigureerd worden). 
Ten slotte vinden we een aantal grondbegrippen waarbinnen het geheel van de 
missietheologie samenhangend gedacht kan worden. Met name 'de Verlossing', 
280 Deze zag, zoals wc boven uitwerkten, missie als 'uitbreiding van de Kerk' en als 'een bouwen 
aan het Koninkrijk' (dit laatste dan zowel in de zin van 'heiliging van de mens' als in de zin 
van 'heiliging van de samenleving'). 
281 Alivisatos benoemde, zoals we zagen, 'bekering van de heidenen' met 'externe missie' en 'zorg 
voor het sociale leven' met 'interne missie'. 
282 In Mes Missions en Sibérie werd zowel hel 'zijn bij de armen en verworpenen' als de 'bekering 
van de heidenen' gezien als missie. 
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'het Koninkrijk' en 'de Glorie van God' zijn hier te noemen. Daarmee zijn 
inderdaad de essentialia aangegeven. 
Alle bouwstenen zijn aanwezig, maar tot een integrale en omvattende visie is het 
nog niet helemaal gekomen. Daardoor lopen de visies op sommige onderdelen 
nogal uiteen. Gezegd moet worden dat Yannoulatos en Schmemann, ieder op 
eigen wijze, het meest naar een samenhangende visie toewerken en dat ook 
Stamoolis een dergelijke visie aangeeft. 
Wij willen proberen op deze reflectie voort te bouwen, ons consequent baserend 
op de studie van de Liturgie zoals we die in het eerste deel van dit proefschrift 
presenteerden. We menen immers, net als veel van de boven besproken auteurs, 
in de liturgie een dragend grondconcept te kunnen vinden voor een samenhangen-
de missietheologie. 
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2 Een concept 
2.1 Wat is het theologisch fundament? 
Voortzetting van de Missie van de Zoon 
In de Schrift, en met name in het Evangelie van Johannes, vinden we meermaals 
de idee dat God Zijn Zoon gezonden heeft, bij voorbeeld in Joh. 3, 17: 'God heeft 
Zijn Zoon in de wereld gezonden (...) opdat de wereld door Hem behouden 
worde'.1 
De zending van de Zoon wordt ook uitgewerkt in de Basilios-Anaphora. Daar 
wordt zij expliciet geplaatst binnen een heilshistorisch perspectief. De Anaphora 
doorloopt heel de Heilsgeschiedenis: de Schepping van de mens, zijn ongehoor-
zaamheid, de erbarming van God die zich uitte in het zenden van Profeten en 
Heiligen en in het geven van de Wet. De Anaphora gaat dan verder: 
'En toen de volheid der tijden gekomen was, hebt Gij tot ons gesproken door 
Uw eigen Zoon (...). Hij is de afstraling Uwer Heerlijkheid, (...)'. 
Dan volgt hoe de Zoon Ofschoon Hij God is vóór alle eeuwigheid, toch op aarde 
verschenen is', hoe Hij Zich ontledigd heeft door 'gelijkvormig te worden aan ons 
armzalig lichaam om ons zo gelijkvormig te maken aan de Ikoon Zijner Heerlijk-
heid'. Deze Christus heeft ons God doen kennen, heeft de dood door te sterven 
overwonnen en ons de Opstanding geschonken door ten derde dage op te staan. 
Dat alles was Zijn Missie. Deze missie, dit Heilsgebeuren komt in de Liturgie ge-
denkend tegenwoordig, immers er wordt 'herdacht/gedenkend tegenwoordig gesteld 
alles wat voor ons geschied is'.2 Op deze wijze is de Liturgie een voortzetting van 
de Zending van de Zoon, van de Missie die de Zoon had vanwege de Vader. 
Dit lijkt ons een basisgegeven van de lex orandi te zijn. We zagen immers in het 
eerste deel telkens dat het Heilsgebeuren in Christus -Zijn Dood en Verrijzen, 
Zijn Kenosis en Verheerlijking - present komt, geactualiseerd wordt in de liturgie, 
in het kerkelijk jaar, in de weekcyclus en de Sacramenten. De Missie van de Zoon 
blijft doorgaan in de liturgie van de Kerk. 
Ook de Schrift ziet het vieren van de Eucharistie en van de Doop als een opdracht 
van de Kerk vanwege Christus (Luc. 22, 19; 1 Kor. 11, 24; Mat. 28, 19). Liturgie 
is dus de missie, de opdracht van de Kerk. We treffen in de Schrift tevens aan dat 
1 Vergi. Gal. 4, 4-5. 
2 Chrysosiomos-Anaphora: 'Μεμνημένοι το(νυν (...) πάντων τών τεγενημένων'. 
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deze zending vanwege Christus een voortzetting is van Christus' Zending van-
wege de Vader: 'Gelijk de Vader Mij gezonden heeft, zend Ik ook u' (Joh. 20, 21, 
vergi. Joh. 17, 18). De Liturgie als missie van de Kerk is voortzetting van de 
Missie van de Zoon.3 
We menen dat dit ook breder geldt voor de gehele missie van de Kerk.4 Mat. 28, 
16-20 stelt uitdrukkelijk dat het Christus Zelf is die de Kerk uitzendt, om Zijn 
werk voort te zetten. Bovendien belooft Hij Zelf ïn het handelen van de Kerk 
aanwezig te blijven. 
Gaat dan henen, maakt al de volken tot mijn discipelen (...). En zie. Ik ben 
met u al de dagen, tot aan de voleinding der wereld.5 
Dezelfde missie-opdracht vinden we in feite in alle vier de Evangelies. Legrand 
vindt dit in zijn bijbeltheologisch boek over missie zeer opvallend: de opstan-
dingsverhalen in de Evangelies kennen nogal wat verschillen, maar in al die 
verhalen komt een zending van de leerlingen voor.6 Hij concludeert dat het 
'missionnair mandaat' niet slechts berust op de tekst van Matteüs, maar dat voor 
alle Evangelisten de Opstanding uitloopt op de zending.7 Bovendien, aldus 
Legrand, is die zending een voortzetting van Christus' zending. Dit blijkt in de 
Evangelies al uit de parallelle beschrijving van die beide zendingen in de synopti-
ci8, terwijl Johannes het expliciet naar voren brengt: 'Gelijk de Vader Mij 
gezonden (...)' (Joh. 20, 21). Daaruit volgt, zegt hij, dat de missie alle dimensies 
en de gehele betekenis heeft die ook de dienst van Christus karakteriseerde. Ze 
bestaat niet alleen uit verkondiging en onderrichting, maar ook uit genezen en 
bevrijden, bidden, zich incarneren, leven als een dienaar, en mogelijk ook daaraan 
sterven.' We sluiten ons daarbij aan. De missie van de Kerk is een voortzetting 
van Christus' Missie, in al haar aspecten. 
Natuurlijk duidt het begrip 'voortzetting van de Missie van de Zoon' in boven-
gelegd fundament in eerste instantie op Gods initiatief en op Gods werk.10 In de 
lex orandi wordt dit moment gedragen door het centrale moment van de Epiclese 
en door het feit dat Christus present komt (we werkten dit uit in deel I, paragraaf 
1.3.6). Het wordt ook gedragen door de inhoud van het Pinksterfeest: op Pinkste-
3 Ook Yannoulalos stelt op grond van Joh. 17, 18; 20, 21: 'our mission is the continuation of the 
living presence of Christ in the world' (Yannoulalos, 1964, p. 58). 
4 We vinden dit idee reeds bij Ephraim de Syriër (zie Mulders, 1962, p. 209-210). 
5 Vergi. Senior, 1983, hoofdstuk 10. 
6 Legrand, 1988, p. 93vv. (Zie Mat. 28, 19-20; Mar. 16, 15; Luc. 24, 47-49; Joh. 20, 22.) 
7 Legrand, 1988, p. 95. 
8 Vergi. Mat. 28, 16 met Mat. 4, 12-16; Mar. 1, 14-38 met Mar. 16, 15-20 en Luc. 24, 47^9 met 
Luc. 4, 14-19. 
9 Legrand, 1988, p. 100. 
10 Vergi. Joh. 4, 34: 'Jezus zeide tot hen: Mijn spijze is de wil te doen desgenen, die Mij 
gezonden heeft, en zijn werk Ie volbrengen' (cursivering van mij, L.v.D., vergi, ook Joh. 5, 36 
en andere plaatsen in het Evangelie van Johannes en verder Mat. 11,2). 
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ren wordt de aanvang van de 'economie van de Heilige Geest' gevierd (zoals we 
zagen in paragraaf 2.2.2.4). De Heilige Geest zet Christus' Heilswerk voort in de 
Kerk (uitgewerkt in deel I, paragraaf 2.3.6). 
De Missie die de Zoon had van de Vader wordt voortgezet in de Kerk. Het gaat 
daarom in tweede instantie ook om het antwoord van de mens, om de keuze om 
in synergeia het Heilswerk voort te zetten.11 Dit moment wordt in de lex orandi 
gedragen door de synaxis-grondstructuur (uitgewerkt in deel I, paragraaf 1.2.2.1). 
Het gaat om een menselijke gemeenschap. Zij is weliswaar door God bijeen 
geroepen, maar haar leden kiezen in vrijheid om als Kerk samen te komen. 
Hoezeer het ook Christus is 'Die offert en Die geofferd wordt', het is toch de 
gemeenschap die in de persoon van haar voorganger ingaat op de uitnodiging dit 
te doen 'tot Mijn gedachtenis'. Het is de Heilige Geest Die de Gaven omvormt, 
toch is het de gemeenschap die ze aanbiedt. In die zin is het vieren van de 
Eucharistie, opdracht van de Kerk. 
De twee kanten van liturgie die we hier zien - namelijk als een zaak van God en 
als een een zaak van de Kerk als gemeenschap - corresponderen met de twee 
zijden van de Glorie van God zelf. Volgens Blijlevens heeft het begrip δόξα 
reeds in de Schrift een tweeledige betekenis. Het duidt zowel op God Zelf: 
'Hijzelf is zijn eigen heerlijkheid {doxa, kabood )', als op de Schepping: 'de 
geschapen werkelijkheid (...) is uitstraling van Gods macht en goedheid'.12 Deze 
'stomme jubel' wordt vervolgens in de eredienst door de mens uitgesproken in 
expliciete lofprijzing, δοξάζω, een lovend aanvaarden van Gods Heerlijkheid 
(δόξα). Liturgie is dan zowel de openbaring door God van Zijn Heerlijkheid als 
het antwoord van de gelovigen in lofprijzing: Gods Glorie.13 We menen dat ook 
de missie van de Kerk twee kanten heeft: het is èn missie van Godswege èn 
missie van de kerkelijke gemeenschap.14 
Een kerkelijke missie 
De opdracht die de Kerk heeft om de Missie van de Zoon voort te zetten, is 
expliciet een kerkelijke missie, een missie van de kerkelijke gemeenschap. 
We zagen dat de Heilige Liturgie een 'synaxis-grondstructuur' heeft (deel I, 
paragraaf 1.2.2.1). De Liturgie wordt fundamenteel gekenmerkt door het samen-
komen van een gemeenschap. Schmemann noemt dit samenkomen begin en 
11 Het begrip 'synergeia' en de achterliggende notie dat het de mens is die in vrije keuze 'ja' kan 
en 'moet' zeggen op Gods aanbod, is een centraal gegeven in de orthodoxe soteriologie. Zie 
hiervoor bij voorbeeld Lossky, 1957, p. 196 e.v. en Meyendorff, 1974, p. 164. 
12 Blijlevens, 1968. We volgen hier het artikel waarin hij zijn visie samenvat. Het citaat is uit dat 
artikel (Blijlevens, 1981, p. 403^04). 
13 Blijlevens, 1981, p. 404. 
14 Dat missie een kerkelijke zaak is, vinden we in de Schrift met name uitgewerkt door Lucas. 
Volgens Legrand ziet Lucas missie als een 'témoignage communautaire' (Legrand, 1988, p. 
113, zie met name 123-143). Het wordt ook sterk aangezet in de Brief aan de Efeziërs. Senior 
wijst er in zijn boek The Biblical Foundations for Mission op dat we daar een missie vinden 
door de Kerk en loeleidend naar de Kerk (zie Senior, 1983, hoofdstuk 8). 
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voorwaarde van de liturgie.15 Samenkomen betekent bovendien: het vormen van 
de Kerk (in de Franse vertaling: 'constituer l'Église').16 
Daarnaast zagen we als de kem van de Liturgie dat de gemeenschap het Lichaam 
van Christus wordt. Met name Afanassieff wijst daarop. Hij zegt dat de gelovigen 
in de communio met het Lichaam van Christus worden tot ledematen van Zijn 
Lichaam.17 De Heilige Liturgie heeft een 'communio-kern' (deel I, paragraaf 
1.2.2.1 en 1.2.2.2). 
In de paragraaf over de Doop zagen we dat de Doop 'in de kerkelijke gemeen-
schap inlijvend' is (deel I, paragraaf 2.2.2.5). Daarmee heeft de lex orandi 
uitdrukkelijk een kerkelijk karakter. Liturgie is viering van de Kerk, van de 
samengekomen gemeenschap die in God verenigd wordt. Als dat het kenmerkende 
is van de lex orandi, dan moet dat ook bepalend zijn voor onze theologie. 
Karakteristiek voor Kerk is dat het een gemeenschap is. Haar handelen, ook haar 
handelen dat een voortzetting is van de Missie van de Zoon, is daarom een 
handelen van een gemeenschap. 
Op grond van 'hetgeen voor ons geschied is' 
Boven werd gezegd dat de missie van de Kerk een voortzetting is van de Missie 
van Christus, van Zijn Heilswerk. 
Dit Heilswerk wordt door de liturgie continu herdacht en gedenkend present 
gesteld. In het hoofdstuk over de Zondag besteedden we daar veel aandacht aan. 
De zondagsvigilie is een wakend verwachten van Christus' Wederkomst vanuit het 
geloof in Zijn Verrijzenis, die in diezelfde vigilie herdacht wordt (deel I, paragraaf 
1.2.1.2). Het staan, niet vasten en rusten die de Zondag als dag karakteriseren, 
drukken de vreugde om de Opstanding uit (paragraaf 1.2.3.2). Tenslotte wordt in 
de Eucharistie het gehele Heilswerk herdacht en het komt er present. In paragraaf 
1.2.2.2 zagen we hoe juist dit anamnetisch karakter sterk wordt uitgewerkt in de 
'Byzantijnse' Liturgie. Het gedachteniskarakter vinden we uiteraard ook in het 
Paasfeest, dat in de kem immers niets anders is dan het gedenkend vieren van 
Lijden, Dood en Opstanding (zie deel I, hoofdstuk 2). De Chrysostomos-Anaphora 
vat dit samen als een tegenwoordigstellen van 'alles wat voor ons geschied is'. 
We zagen tevens in het hoofdstuk over de Zondag dat dit 'alles dat voor ons 
geschied is' de grond vormt van het verwachten van het Koninkrijk. Vergelijk 1 
Kor. 15, 20-24, waar Paulus Christus beschrijft als degene die als eersteling is 
opgewekt uit de doden. Dit houdt voor de gelovigen de belofte van hun opstan-
ding in en doet hen uitzien naar het einde waarin God zal heersen. Dumaine laat 
aan de hand van een aantal vroeg-christelijke schrijvers zien hoe 'verwachting van 
de wederkomst' en 'gedenken van de Opstanding' in de zondagsvigilie in deze zin 
nauw met elkaar verbonden zijn.18 
15 Schmemann, 1985, p. 19. 
16 Schmemann, 1985, p. 13. 
17 Afanassiefi", 1960. p. 27. 
18 Dumaine. 1920. kol. 968-969. 
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Ditzelfde 'alles wat voor ons geschied is' dat in de liturgie van de Kerk de basis 
is voor het verwachtend uitzien naar het Rijk, werkt Meyendorff uit als een soort 
mogelijkheidsvoorwaarde voor christelijk leven. Hij bespreekt dit in een artikel 
over christelijke ethiek. Hij zegt dat 'geven', 'zichzelf verliezen' mogelijk wordt 
omdat de wet van de gevallen wereld, die gebaseerd is op zelfverdediging, 
zelfbevestiging en op het stellen van eisen aan anderen, overwonnen is in Chris-
tus' uiterste Zelfgave aan het Kruis. Hij stelt dat leven naar Christus' liefdesgebod 
mogelijk is omdat door de Nederdaling van Christus in de hel de macht van de 
duivel reeds is gebroken.19 
Dit geldt ons inziens ook voor het handelen van de Christenen in de wereld dat 
bij wil dragen aan de Verlossing van die wereld en aan de komst van het Rijk. 
Een dergelijk handelen - en het is de missie van de Kerk als geheel zo te hande-
len - is mogelijk geworden op grond van het Heilsgebeuren dat begonnen is in 
Christus20 en dat nog steeds gedenkend present komt in de liturgie van de Kerk. 
In alle drie de subparagrafen wilden we uiteindelijk één ding zeggen, namelijk dat 
Christus het fundament is van het kerkelijk handelen dat we missie noemen. Maar 
aan dat feit zitten drie aspecten vast, die we uitwerkten: ten eerste is het Christus 
die de Kerk zendt, zoals de Vader Hem gezonden heeft en Die ook Zelf hande-
lend aanwezig blijft in en door het handelen van de Kerk en in de Heilige Geest; 
ten tweede is het een menselijke gemeenschap die handelt en zich openstelt voor 
het handelen van God; en ten derde is verlossend handelen eerst mogelijk gewor-
den omdat Christus de wereld al in potentie verlost heeft. 
2.2 Waaruit bestaat de missie van de Kerk? 
2.2.1 Missie als het openbaren van Gods Heerlijkheid 
De Schrift leert ons dat, hoewel het einde nog niet gekomen is en de Kerk nog op 
weg is, de tijden vervuld zijn.21 Dit is in Christus begonnen22 en zet zich voort 
in de Sacramenten.23 
19 Meyendorff, 1981. 
20 Waar we in de rest van dit hoofdstuk telkenmale de nadruk zullen leggen op het feil dat het 
handelen van de Kerk anders is dan het handelen van deze wereld, ligt hier mogelijk een 
aanknopingspunt voor het gezamenlijk met anderen, niet-Christenen, handelen in de wereld. In 
Christus is de wereld in potentie reeds omgevormd, is de menselijke natuur hersteld, straalt de 
Schepping weer haar oorspronkelijke schoonheid uit. Hoewel dit alles slechts in potentie zo is 
en ik in mijn theologiseren daarom geneigd ben vooralsnog vooral nadruk te leggen op de 
zondigheid van de mens en de gebrokenheid van de Schepping, liggen hier toch mogelijkheden 
voor gesprek met niet-Christenen bij het werken aan een betere wereld, alsook voor het 
opnemen van waardevolle aspecten in andere culturen bij het evangeliseren. 
21 Mar. 1, 15. 
22 Dit wordt т .п. uitgewerkt door het Evangelie van Lucas; zie bij voorbeeld Luc. 17, 21 (zie 
Jeremías, 1979, p. 105-111; vergi, ook Taft, 1981, p. 14-15). 
23 M.n. Paulus laat de oudtestamentische verwachting als in het leven van de Kerk vervuld zien 
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Boven (deel I) zagen we dit gegeven als kemmoment van de lex orandi: het 
liturgisch leven van de Kerk openbaart de gelovigen het einde. In paragraaf 1.3.2 
van het vorige deel konden we als conclusie van het hoofdstuk over de Zondag 
stellen dat zowel de Zondag als geheel alsook de Eucharistie - Sacrament bij 
uitstek van de Zondag - anticiperend deelachtig doen zijn aan het Eschaton. We 
werkten dat uit aan de hand van de begrippen 'messiaans bruiloftsmaal' / 'sacra­
ment van het Koninkrijk' en 'Achtste Dag'. De Zondag en de Eucharistie zijn 
voor de gelovigen een openbaring van Gods Heerlijkheid, welke zij in het einde 
ten volle zullen kunnen schouwen. Op dezelfde manier leidde het hoofdstuk over 
Pasen ons tot de conclusie (deel I, paragraaf 2.3.1) dat de viering van Pasen de 
nieuwe werkelijkheid present stelt die met de Verrijzenis van Christus is begon­
nen. De liturgie van de Kerk maakt het einde present en openbaart daarin Gods 
Doxa, ze is Theofanie.24 
In het Evangelie van Johannes vinden we de openbaring van Gods Heerlijkheid 
als kem van Christus' missie. Legrand stelt dat volgens Johannes missie is: 'het 
in de wereld komen van God, in Zijn Woord, Zijn Licht, Zijn Leven, Zijn Geest 
om er de glorie van Zijn Liefde uit te stralen'.25 Hetzelfde Evangelie laat de 
kerkelijke missie zien als een voortzetting van de missie van Christus. 
In de kem lijkt de missie van de Kerk vanuit de Schrift en de Liturgie gezien te 
kunnen worden als het present stellen van de 'Δόξα τοΰ Θεοΰ'. 
Wanneer die Heerlijkheid juist in de liturgie geopenbaard wordt, dan lijkt 'vieren 
van de liturgie' zelf kemmoment van missie te zijn. Het is de zending van de 
Kerk de Eucharistie te vieren. Hierbij gaat het uiteraard niet om een vorm van 
instrumenteel handelen, maar om symbolisch handelen. De Kerk wordt in de 
Eucharistie tot wat ze is: Sacrament van het Rijk, Lichaam van Christus. Daarmee 
openbaart ze echter - in zekere zin zonder het te willen - in 'deze wereld' iets 
nieuws, het nieuwe leven in Christus. Clément zegt in deze zin dat de wereld door 
de Sacramenten van de Kerk een richting gewezen wordt: 
'Par l'Église, l'ultime est déjà dans le temps (...) une réalité qui le dépasse et 
lui ouvre un chemin au-delà de son autonomie diabolique, c'est l'Église dont 
le théandrisme met la terre en continuité avec le ciel et permet à la marche des 
hommes de s'orienter - vers le ciel ou contre lui'.26 
Dit lijkt ons voor de missie van de Kerk van kapitaal belang te zijn. In haar 
liturgisch leven biedt de Kerk de wereld iets totaal anders, opent ze de wereld een 
nieuwe weg, en niet zomaar een weg, maar de Weg, Christus (Joh. 14, 6). De 
Kerk biedt op deze manier naar onze overtuiging een uitweg aan een wereld die 
in zichzelf is vastgelopen. Daarmee zou missie als een openbaring van Gods 
(zie Kümmel, 1980, p. 184-199; vergi, ook Taft, 1981, p. 15). 
24 Vergi, noot 304 in §1.3.2 (deel I). 
25 Legrand, 1988, p. 191. Vergi. Senior, 1983, hoofdstuk 12. 
26 Clément, 1959, p. 129-130. 
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Glorie ook gekenschetst kunnen worden als een verkondiging van hoop èn als een 
uitdaging of uitnodiging anders te gaan leven. 
2.2.2 Missie als liefdevolle uitnodiging 
Het is het uitdrukkelijk getuigenis van de Schrift dat Christus Zijn leerlingen 
uitzond in de wereld om de mensen uit te nodigen zich aan Hem te hechten. Met 
verschillende accenten vinden we dit in alle vier Evangeliën: Mat. 28, 19-20; Mar. 
16, 15; Luc. 24, 47^9; Joh. 20, 22." 
In de lex orandi vinden we hiervan sterke reminiscenties. In paragraaf 1.3.3 van 
deel I zagen we dat de Eucharistie, met name in de Dienst van de Catechumenen, 
een uitnodigend karakter heeft. Dit deel van de Liturgie herinnert ons aan een tijd 
dat de Kerk nog het instituut van het catechumenaat kende. Deze herinnering zou 
een prikkel kunnen zijn ons zorgen te maken over het feit dat een dergelijk 
instituut vrijwel afwezig is in het heden. Maar fundamenteler wijst dit deel van de 
Liturgie en heel het onderrichtende en voorbereidende karakter ervan ons op het 
gegeven dat 'kerygma' en 'catechese' behoren tot grondgegevens van de lex 
orandi. Samen zijn kerygma en catechese erop gericht mensen in te leiden in de 
volle communio met God. Dat wordt uitgedrukt in het gebed van de catechume-
nen aan het eind van de voorbereidingsdienst: 
'Maak hen waardig voor het Bad der Wedergeboorte (...) maak hen één met 
Uw heilige Kerk'. 
Schmemann noemt deze Dienst van de Catechumenen en de gebeden voor hen 
een 'liturgische expressie' van de fundamentele en blijvende roeping van de Kerk, 
namelijk missie. Hij doelt hier op missie in de nauwere betekenis van 'toeleiden 
naar de Kerk'.28 Missie in deze zin vinden we overigens reeds bij zeer veel 
kerkvaders.29 
Ook in de paragraaf over de Doop (deel I, paragraaf 2.2.2.5 en 2.3.3) zagen we 
dit uitdrukkelijk toeleiden naar de Kerk. De Doop, het opnemen van een bekeer-
ling in het Lichaam van Christus, behoort tot de wezenlijke roeping van de Kerk. 
Deze roeping volgt uit de lex orandi. Bovendien stoelt ze op de opdracht van de 
verrezen Christus om te dopen, zoals we die vinden in Mar. 16, 16a en Mat. 28, 
19b.30 
Het is Christus die de Kerk roept om uit te gaan in de wereld en alle volkeren tot 
Zijn leerlingen te maken (Mat. 28, 19a). 
27 Vergi. Senior, 1983, vooral hoofdstuk 10 en Legrand, 1988, vooral hoofdstuk 6, in het 
bijzonder daar waar hij spreekt over Mat. 28. 
28 Schmemann, 1985, p. 88. 
29 Zie Bigelmair, 1914, p. 265-266. 
30 Het is hier niet van belang of het in deze teksten gaat om een opdracht van Christus Zelf dan 
wel om een neerslag van de apostolische praxis. Zeker is dat de eerste Christenen de Doop als 
door Christus opgedragen zagen (zie Schneider, 1984, p. 83-84; Kleinheyer, 1989, p. 27) en als 
wortelend in Christus' eigen Doop (zie Heiser, 1987, p. 62-94 en Kleinheyer, 1989, p. 26-30). 
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Dit is niet een opdracht die de Kerk van buitenaf wordt opgelegd. Eerder is het 
een handelen dat voortkomt uit de overvloed van de liturgische viering. Want 
wanneer de Kerk op Zondag reeds deelheeft aan het Nieuwe Leven van de 
Achtste Dag en in de Eucharistie aanzit aan Christus' Tafel, in Zijn Rijk, dan lijkt 
het ons vanzelfsprekend dat het haar taak is allen mee uit te nodigen aan deze 
maaltijd (vergelijk de gelijkenis van het koninklijke bruiloftsmaal31). Op analoge 
manier kunnen we zeggen dat wanneer Pasen de gelovigen inleidt in het 'Licht 
dat uit het Graf opstraalt', het als vanzelf spreekt dat de Kerk ieder uitnodigt zich 
aan te sluiten bij de feestvreugde. In die zin interpreteert in ieder geval de 
paaspreek: 
'Komt allen genieten van het feestmaal des geloofs. 
Komt allen genieten van de rijkdom der goedertierenheid'.32 
Daarmee lijkt het tevens duidelijk dat de opdracht mensen toe te leiden naar de 
Kerk ook naar die mensen toe geen zaak van dwang en overreding is, maar van 
liefdevolle uitnodiging vanuit de overvloed van de ervaring van Gods Liefde. 
We benoemden dit aspect van 'missie als uitnodiging' boven ook enkele malen 
als een toeleiden naar de Kerk. We werkten dit moment als een aspect van de lex 
orandi uit in het hoofdstuk over de Heilige Liturgie (met name deel I, paragraaf 
1.2.2.1). Daar zagen we dat de grondstructuur van de Liturgie is, dat ze Kerk 
vormt. Samenkomen rond de bisschop is een 'basisact', die tot vervulling komt 
wanneer de gemeenschap door het deelhebben aan het éne brood tot één Lichaam 
wordt (Paulus). Afanassieff bouwde op grond hiervan zijn eucharistische ecclesio-
logie, die Zizioulas uitwerkte door haar mede te grondvesten op de visie van de 
Vaders. 
We zagen 'opnemen in de Kerk' ook als een grondbetekenis van de Doop (deel 
I, paragraaf 2.2.2.5). Dit gegeven van de liturgie lijkt ons van belang voor missie: 
missie is ook kerk-vormend. 
We gaven zojuist Kerygma en Catechese - kemmomenten van de liturgie - aan 
als basis van 'missie als een inleiden in de geloofsgemeenschap'. Verkondiging 
en onderricht zijn echter niet alléén gericht op hen die nog niet tot de Kerk 
behoren en naar haar toegeleid worden. Wanneer in Handelingen verhaald wordt 
van de missie der Apostelen, vinden we verkondigen en dopen in één adem 
genoemd met volharden in het kerygma en de gemeenschap, het breken van het 
brood en de gebeden (Hand. 2, 41-42). Het woord missie roept in eerste instantie 
vooral het hier genoemde moment van verkondiging op. Doel daarvan is de Doop 
31 Mat. 22, 1-10. In paragraaf 1.3.2 zullen we zien dat dit uitnodigen inderdaad gaat lot aan de 
hoeken van de straten. Armen en zondaars worden uitgenodigd. We zullen, daar waar we 
spreken over het gaan tot in de hel, zien dat dit een essentieel onderdeel van de missie van de 
Kerk vormt. 
32 Paaspreek van onze Vader onder de Heiligen Joannes Chrysostomos. 
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en daarmee de Verlossing van de personen en het uitbreiden van de Kerk over de 
gehele aarde. Dit werkten we boven uit en noemden het 'missie als een uitnodi-
ging'. Missie is echter ons inziens ook direct verbonden met het tweede moment, 
het vasthouden aan de Traditie, het vieren van de Liturgie en het doorgeven van 
het geloof door de generaties heen. 
Deze tweede kant van missie zagen we zowel in het hoofdstuk over de Zondag als 
in het hoofdstuk over Pasen terugkomen als een gegeven van de lex orandi. We 
zagen immers telkens opnieuw dat in de eredienst de Schriften gelezen worden en 
de Heilsgeschiedenis herdacht. Zo wordt van generatie op generatie het geloof 
doorgegeven in en door het liturgisch leven van de christelijke gemeenschap: 'En 
zij bleven volharden bij het onderwijs der apostelen en de gemeenschap, (...)'." 
Een ander accent van het 'volharden in het kerygma en de liturgie' is het 'volhar-
den tot het einde'.34 Met name de vigilie geeft dit moment gestalte, zoals we 
zagen (deel I, paragraaf 1.2.1). Daar bidden de gelovigen wakende, het einde 
verwachtende. Het is ook in zekere zin de betekenis van het eerste gedeelte van 
de Liturgie. We zagen dat de Dienst der Catechumenen gekenmerkt wordt door 
het element van 'verwachten' en 'op weg gaan naar het Rijk' (deel I, paragraaf 
1.2.2.1).35 Zo volhardt de Kerk door de geschiedenis heen, met het oog op het 
Rijk.36 
Het is de vraag of dit aspect van het kerkelijk handelen gerekend moet worden tot 
missie, zoals we dat definieerden in de introductie van dit deel. Doorgeven van 
het geloof is inderdaad voornamelijk een binnen-kerkelijke activiteit. 
Toch zouden we onze blik vernauwen als we dit aspect er niet bij betrokken. 
Immers de 'dynamiek naar buiten toe' is niet enkel ruimtelijk / geografisch, de 
missie van de Kerk is niet enkel 'expansie over de gehele aarde'. Er is ook een 
zorg in de tijd.37 Het is belangrijk dat ook toekomstige generaties niet voor God 
verloren gaan en dat ook de geschiedenis na ons op God betrokken zal blijven. 
Ook dit lijkt ons de missie van de Kerk te zijn. 
2.23 Missie als een zending in de tijd en in deze wereld 
In de Schrift vinden we een dubbele houding ten aanzien van de wereld. In 
Johannes bij voorbeeld is er een voortdurende spanning tussen het 'niet van deze 
wereld' zijn (Joh. 17, 16) en het 'in de wereld' gezonden zijn (Joh. 17, 18), tussen 
Christus Die in de wereld gekomen is om haar te redden (Joh. 3, 17; 12, 47) en 
33 Hand., 2, 42a. 
34 Mar. 13, 13 par. 
35 In mindere male zagen we dat ook bij 'het staan' terugkomen (zie 1.2.3.3). 
36 Vergi. 2 Tim. 2, 12. In een oudtestamentisch beeld heeft de westerse theologie dit gegeven 
benoemd als 'Gods Volk onderweg'. 
37 Over de tijd en de geschiedenis als belangrijk coördinaat binnen een theologie van missie, 
zullen we uitgebreid spreken in de volgende paragraaf. 
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Zijn Koninkrijk dat niet van deze wereld is (Joh. 18, 36). Voor de christelijke 
gemeenschap zijn er dan ook twee verschillende manieren van zijn en handelen 
in de wereld. Senior wijst op het feit dat we dit duidelijk zien als we de eerste 
Brief van Petrus en Openbaring tegenover elkaar zetten. We vinden in 1 Petrus 
zowel een nadruk op het kritisch staan ten opzichte van deze wereld, het heilig 
zijn, als op een goed doende ingaan in de wereld.3' Toch ligt bij Petrus over het 
algemeen de nadruk op een christelijke levenswandel midden in de wereld. In 
Openbaring daarentegen ligt de nadruk op het niet van deze wereld zijn: de 
Christenen zijn gered en behoren tot het Koninkrijk en kunnen zich niet compro­
mitteren met de wereld.3' Senior concludeert dat het in beide gevallen gaat om 
een getuigenis 'door actieve participatie in het geval van 1 Petrus en door een 
actief afstand bewaren in Openbaring'. 
De Kerk heeft in haar geschiedenis ook deze twee fundamentele antwoorden 
gegeven. Ten eerste is daar een weg die de nadruk legt op het 'anders-zijn', het 
'niet-van-deze-wereld-zijn'. De Kerk openbaart de wereld het Koninkrijk door het 
te zijn. Deze benadering zien we bij voorbeeld sterk bij de monniken vanaf de 
vierde eeuw.40 De sterke nadruk op de Goddelijke Liturgie, zoals we die telkens 
weer in de Orthodoxie vinden, is ingegeven vanuit dezelfde visie op Kerk en 
wereld. Wij zelf werkten dit antwoord boven uit in paragraaf 2.2.1. We stelden 
daar dat het de missie van de Kerk is Gods Heerlijkheid te openbaren, juist om zo 
de wereld een uitweg te wijzen. Ten tweede is daar een ander antwoord, dat van 
een historische kenosis, van een werkelijk ingaan in het bestaan van 'deze 
wereld'. We vinden dit vanaf het begin in het Christendom, bij voorbeeld in het 
zorg dragen voor de armen en behoefligen.41 We vinden het ook in het 'experi­
ment Byzantium'. Men nam daar alle denkbare historische taken op zich met als 
doel een werkelijk christelijke samenleving te bouwen. Het 'experiment' mislukte, 
maar het was een poging om werkelijk gestalte te geven aan de roeping van de 
Kerk.42 We geloven dat ook dit ingaan in de wereld een duidelijke taak is van 
de Kerk, al zal er na Byzantium41 een andere weg gevonden moeten worden. 
38 Zie Senior. 1983, p. 299-301. 
39 Zie Senior, 1983, ρ 302-303 
40 Zie hiervoor en voor hei hier volgende bij voorbeeld Florovsky, 1974, m η hoofdstuk 3, en ook 
Schmemann, 1979, m η hoofdstuk 2 en 3 
41 Zie reeds Hamack, 1902, p. 111-148, verder Hamman, 1964 en Hamman 1968 (voor latere lijd, 
zie Constantelos, 1968 en Van der Aalst, 1974) 
42 Zover wij weten werd het begrip 'experiment Byzantium' voor het eerst gebruikt door 
Kartashov ω een artikel uit 1931 (zie hoofdstuk 1, 'Plaatsbepaling'). Overigens kan hier terecht 
de vraag gesteld worden of er sprake was van een 'bewuste proefneming' (zoals het woord 
'experiment' impliceert), of dat er sprake was van een 'nemen zoals het kwam', een 'ad hoc' 
oplossen van de door de veranderende omstandigheden (bekering van de keizer tot het 
Christendom) gestelde problemen. Toch lijkt het ons dat juist in dit geleidelijk historisch 
proces, achteraf, een patroon zichtbaar is: een poging om de samenleving die zich openstelde 
voor het Christendom te 'dopen'. 
43 Het 'experiment' was oven gens breder dan alleen het historisch Byzantium, ook de verschillen-
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In de voorgaande paragrafen zagen we de missie van de Kerk telkens als gecen-
treerd in de liturgie: ofwel als het doorgeven van het geloof in en door het 
liturgisch leven, ofwel als een openbaring aan de wereld van Gods Heerlijkheid 
zoals die zich manifesteert in de liturgie, ofwel als een uitnodiging aan de wereld 
om deel te nemen aan de liturgie van de Kerk. Dit zou de indruk kunnen wekken 
dat een orthodoxe missietheologie geen belang zou hechten aan de wereld zelf en 
dat die missie slechts zou bestaan in het vieren van de liturgie. 
Een dergelijke eng-liturgische visie op missie lijkt ons echter onmogelijk te zijn, 
juist gezien de liturgie. Immers, in het eerste deel zagen we telkens dat in de 
liturgie van de Kerk de wereld opgenomen wordt. In de Eucharistie worden brood 
en wijn de gelovigen tot communio met Christus. Een gewone menselijke 
gemeenschap wordt, daaraan deelhebbend, omgevormd tot het Lichaam van 
Christus. Een gewone dag wordt in de Zondag of in Pasen tot Dcoon van de 
Achtste Dag, beeld van de Nieuwe Aeon. 
Dit betekent onontkoombaar dat materie, dat mensen en de menselijke samen-
leving, dat ten slotte ook de tijd, de geschiedenis, van belang zijn. De liturgie 
toont ons immers dat deze getransfigureerd kunnen worden.44 Dit fundamentele 
gegeven van de lex orandi betekent voor de vraag naar de missie van de Kerk, dat 
de Kerk een taak heeft in 'deze wereld'. De Christen is geroepen om uit te gaan 
in de wereld, om haar te transfiguren.45 Theodorou stelt in deze zin dat de 
Liturgie een dynamiserende kracht is die de gelovigen de duistere machten van 
het kwaad doet bevechten om in de geschiedenis, in de ruimte en in de tijd de 
'superieure kwaliteit' van het Nieuwe Leven te introduceren.46 
Natuurlijk is dit uiteindelijk slechts mogelijk wanneer alles vervuld zal worden in 
God. Maar reeds nu begint het. We zagen dit in het hoofdstuk over Pasen. We 
zagen een periode van voorbereiding op het Paasfeest (de Grote Vasten met haar 
vasten en ascese, de catechetische schriftlezing en haar langdurige diensten, waar 
de weken geteld worden als 'weken voor Pasen') en een periode die gekenmerkt 
wordt als een leven vanuit Pasen (de Pentekoste met het niet-vasten en niet-
knielen, met haar korte en blijde diensten en haar paasgroet, waar de weken geteld 
worden als 'weken na Pasen'). In paragraaf 2.2.2.4 van deel I werkten we dit uit 
aan de hand van het begrip 'retournement des pôles', en aan de hand van de 
structuur van de paascyclus die gekenmerkt wordt door twee symmetrische 
liturgische tijden rondom het omslagpunt Pasen. We concludeerden, ons aanslui-
tend bij Bonnet, dat in Pasen de tijd die tot dan toe 'voorbereiding' was, nu 
vanuit Pasen getransfigureerd wordt 
de Balkan-koninkrijken en het Russische rijk kenden een dergelijk ideaal. 
44 Vergi. Schmemann, 1973. 
45 Met de woorden van Clément: 'Le chrétien lutte pour transformer toute situation comme toute 
réalité en prophétie du Royaume en participation, déjà, au monde qui vient' (Clément, 1959, p. 
213; zie ook het hele 7e hoofdstuk van het derde deel van zijn boek). 
46 Theodorou, 1985, т.п. p. 291. 
222 
'Door Uw Kruis, o Christus, hebt Gij ons van de oude vloek bevrijd: door Uw 
Dood hebt Gij de duivel overwonnen, die onze natuur tot slavernij had 
gebracht; en door Uw Opstanding hebt Gij het heelal met vreugde vervuld. 
[...]··47 
Dit impliceert onherroepelijk een opdracht. De Kerk is, zoals we al concludeerden 
in paragraaf 1.3.4 en 2.3.2 van deel I, gezonden om de wereld en haar geschiede-
nis nu reeds te transfigureren. 
Maar - dat blijft - onze tijd staat ook nog uit naar haar vervulling. We vinden 
deze spanning terug in de Basilios-Anaphora. We zien daar drie delen48: [1] een 
lofprijzing van de Vader (en de Zoon en de Heilige Geest) voor de Schepping en 
de voorbereiding van onze Verlossing in het volk Israël, [2] een dankzegging voor 
de reeds aangebroken Verlossing in Christus, [3] een smeekbede over de Kerk dat 
de Geest in haar mag verblijven en dat zij haar missie in deze wereld zou mogen 
vervullen tot aan de Tweede Komst van Christus. Onze tijd wordt daarmee 
gekarakteriseerd als een tijd tussen Christus' Hemelvaart en zijn Parousie. Deze 
tijd is niet zonder betekenis, want ze maakt op bijzondere wijze deel uit van de 
Heilsgeschiedenis. Ze wordt fundamenteel bepaald door het Heil dat gegeven is 
in Christus' Komst, maar ook door Zijn Wederkomst. Menswording, Dood en 
Verrijzenis waren, aldus Florovsky, een 'eschatologisch Gebeuren', 'uniek en 
"ultiem", dat wil zeggen beslissend, "kritisch" en cruciaal, eens en voor altijd 
geschied'.49 Ze betekenden de voltooiing en de vervulling van heel de Heils-
geschiedenis tot dan toe; de vervulling van de Messiaanse belofte die in de 
geschiedenis besloten lag. Maar daarmee kwam de geschiedenis niet aan haar 
'einde', integendeel, een ander eschatologisch gebeuren wordt verwacht: de 
Wederkomst. Onze geschiedenis wordt bepaald door die twee eschatologische 
gebeurtenissen en 'toont zich nu als een ultiem, een eschatologisch conflict'.50 
De tijd zelf is voortaan eschatologisch, aldus Clément: '(...) de tijd die voortaan 
in zich eschatologisch is, brengt ons in de tegenwoordigheid van het Einde'.51 
Deze 'eschatologische tijd' is de 'tijd van de Kerk', geïnaugureerd met Pinksteren, 
zoals we zagen in deel I paragraaf 2.2.2.4. 
Dit alles betekent dat de Kerk niet voorbij kan en mag gaan aan de menselijke 
geschiedenis waar zij deel van uitmaakt. In de Kerk kan het nooit gaan om een 
Verlossing uit de geschiedenis, maar gaat het om een Verlossing van de geschie-
denis. Haar taak is het om in de menselijke geschiedenis God aan het licht te 
laten komen opdat ze tot Heilsgeschiedenis wordt, tot een geschiedenis waarin het 
Einde reeds zichtbaar wordt. Die taak, die missie tekent de tijd tussen Incarnatie 
en Wederkomst. 
47 Slichier bij de lofpsalmen van de metten van de woensdag in de Paasweek. 
48 Sterke parallel met de Birkat ha-Mazon. 
49 Florovsky, 1974, p. 58. 
50 Florovsky, 1974, p. 62. 
51 Clément, 1959, p. 160. Vergi, ook Andronikof, 1985. 
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Ditzelfde gegeven van de 'tussentijd' doet ons echter inzien dat onze formulering 
'de Kerk is gezonden om de wereld te transfigureren', of 'de Kerk heeft als taak 
de geschiedenis tot Heilsgeschiedenis te laten worden' te massief is, wanneer we 
haar niet aanvullen met twee nadere bepalingen, zoals boven reeds terloops 
gebeurde: [1] de uitvoering van deze zending moet 'in Synergeia' gebeuren, 'als 
Lichaam van Christus, Hoofd en leden' en 'in de Heilige Geest'; [2] bij deze 
missie gaat het slechts om een deelsgewijze anticipatie van dat wat te gebeuren 
staat in het Einde. 
Bovendien leggen sommige orthodoxe theologen de nadruk op de betekenis van 
de Liturgie als actualisatie van beide eschatologische momenten. Theodorou bij 
voorbeeld, ziet de Liturgie als de plaats waar 'het eschatologisch element "geleefd 
wordt" als een kracht die de gelovigen "nu reeds" in beweging brengt'. De 
ervaring van het Toekomende, in de Liturgie, is volgens hem daarom de bron van 
elke beweging en elke profetische handeling in de geschiedenis.52 Een dergelijke 
oorsprong van het handelen van de Christen in de wereld lijkt ons van belang te 
zijn omdat het garandeert dat gehandeld wordt 'vanuit de Geest' en niet 'vanuit 
onszelf. Op dit laatste komen we in paragraaf 2.3.1 terug. 
Met dit al lijkt het ons duidelijk dat de missie van de Kerk de twee kanten kent, 
die we uitwerkten. We hebben in ons concept reeds nadruk gelegd op het 'anders-
zijn', op het getuigenis vanuit de volheid van de liturgie. Dit sluit aan bij een 
typisch orthodoxe gevoeligheid. Deze nadruk is ook van belang, zeker in een 
geseculariseerde maatschappij, die denkt aan zichzelf genoeg te hebben.53 De 
andere zijde, die nadruk legt op het actief ingaan in de wereld, op de verantwoor-
delijkheid van de Kerk in de historische situatie is echter ook van wezenlijk 
belang. De Kerk heeft een missie in de wereld en in de geschiedenis. Dit aspect 
willen we nu nader uitwerken. 
Een missie in onze wereld en onze geschiedenis omvat ook een missie in onze 
samen-leving, dus een sociale missie, een missie ten aanzien van politieke 
kwesties. In paragraaf 1.2.2.1 van deel I zagen we het samenkomen en opbouwen 
van een gemeenschap als een grondgegeven van de lex orandi: 'liturgie' impli-
ceert 'liturgie vierende gemeenschap'. Bovendien wordt de gemeenschap in de 
Eucharistie tot Lichaam van Christus (vergelijk deel I, paragraaf 1.2.2.2). Dit wil 
zeggen dat ze omgevormd wordt tot een Nieuwe Gemeenschap in Christus. Ons 
inziens betekent dit dat de Kerk, als 'Nieuwe Gemeenschap', zich ook zou moeten 
inlaten met de menselijke gemeenschap, met de samenleving (en dus ook met de 
stad [polis], c.q. de staat en haar politiek) om die op een nieuwe wijze op te 
bouwen.54 
52 Theodorou, 1985, p. 285 en 291. Vergi, ook Clément, 1959, p. 125-130. 
53 Deze nadruk is ook van belang als een duidelijke standpuntbepaling ten opzichte van veel 
westerse theologieën die de secularisatie hebben omarmd en ten opzichte van de neiging tot 
activisme van veel westerse Christenen. 
54 In deze zin stelde Hamack reeds dat het begrip van het nieuwe Godsvolk de Christenen 'sofort 
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Een missie ten aanzien van de vrede 
Eén van de belangrijkste problemen waarvoor de menselijke samenleving op dit 
moment staat, is het probleem van de oorlog en de verscheurdheid van de wereld. 
Zowel de grote dreiging van de atoomoorlog, als de voortdurende (burgeroorlo-
gen overal in de wereld, als de bewapeningswedloop tussen de grootmachten en 
tussen landen in het Midden-Oosten of Latijns-Amerika, maar ook latente span-
ningen tussen bevolkingsgroepen op grond van een geschiedenis van onderdruk-
king van bepaalde minderheden of op grond van voortdurende economische 
deprivatie van delen van de wereld en van grote delen van de bevolking binnen 
veel samenlevingen, baren de wereld zorg en veroorzaken direct of indirect, zeer 
veel leed. Als de wereld en haar samenleving de Kerk aangaan, dan ligt hier één 
van de eerste aandachtsvelden.55 
Bovendien heeft de Kerk hier een positief getuigenis te brengen. Zij belijdt 
immers dat Christus ons Zijn vrede brengt56, dat de vrucht van de Geest vrede 
is.57 De Apostel wenst zijn toehoorders voortdurend Gods vrede toe58, hij be-
lijdt God als de God des Vredes59 en Christus als onze Vrede.60 Op grond hier-
van zijn de Christenen geroepen vrede te stichten: 'Zalig de vredestichters' (Mat. 
5, 9), 'Houdt (...) vrede met alle mensen' (Rom. 12, 18). 
In de Liturgie vinden we hiervoor een belangrijk aanknopingspunt. Na de Grote 
Intocht zien we daar een aantal riten die een laatste voorbereiding vormen op de 
Eucharistie die uitloopt op de Communio van allen in Christus. Die Communio 
lijkt ons de eigenlijke Blijde Boodschap die de Kerk te brengen heeft ten aanzien 
van het vraagstuk waar we ons nu mee bezig houden. Maar eerst de voorberei-
dingsriten. Dit deel van de dienst begint met een vredeswens, zoals we die ook 
vaak vinden in de Schrift: 'Vrede aan allen'.61 Vervolgens roept de diaken: 'Laat 
ons elkander beminnen, om in eenheid te belijden, de Vader, de Zoon en de 
Heilige Geest'. Dan volgt de vredeskus62, waarbij de priester verkondigt: 'Chris-
ein politisch-historisches Bewußtsein' gaf (Hamack, 1902, p. 177). 
55 Dit is duidelijk ook de visie van veel Orthodoxen, gezien verschillende vredesdocumenten, 
opgesteld door panorthodoxe conferenties (zie Papandreou, 1988 (vergi, ook Papandreou, 
1986); vergi, voor de verklaring aangaande het behoud van vrede, gerechtigheid en vrijheid in 
de wereld van de derde panorthodoxe voor-conciliaire conferentie ook Lemopoulos 1987a en 
b, voor de tekst: Décisions de la 3ème Conférence panorthodoxe préconciliaire, 1986). Het 
bestaan van een zorg voor vrede onder Orthodoxen blijkt ook uit het onstaan van de Orthodox 
Peace Fellowship' (secretariaat in Alkmaar, Nederland). 
56 Joh. 14, 27 en 20. 19. 20. 26. 
57 Rom. 8, 6 en Gal. 5, 22. 
58 Rom. 1, 7 enz. 
59 O.a. Rom. 15, 33. 16, 20. 
60 Ef. 2, 14 
61 Schmemann wijst erop dat het hier Christus is die ons wordt toegewenst (de westerse vorm is 
'Dominus Vobiscum') (zie Schmemann, 1985, p. 70, 71). Vergi, ook wat we zeiden over de 
'identificatie' van 'vrede' en 'Christus'. 
62 In de orthodoxe Liturgieën gaat het hier nog slechts om een kus gedeeld door de priesters en 
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tus is in ons midden', en de Geloofsbelijdenis. Dit alles noemt Schmemann 
'Sacrament van de Eenheid'. Hij zegt dat het hier gaat om een eenheid, om een 
onderlinge liefde en om een vrede die mogelijk worden omdat Christus 'mustikos' 
aanwezig is. Christus overwint de zwakheden en beperkingen en maakt de 
gelovigen door Zijn Liefde één in Hemzelf.63 Dit is, aldus Schmemann, een 
'eenheid van boven', een eenheid zoals die ons geopenbaard wordt als de essentie 
zelf van het goddelijk leven. God openbaart zich in het christelijk geloof als 
Eenheid van drie Personen. Die Eenheid is de volheid van het goddelijk leven, en 
daarmee de bron en het principe van alle leven. Het leven, zoals God het gescha-
pen en aan de mens gegeven heeft, was eenheid met Hem, en in Hem met heel de 
Schepping. De zonde betekende echter een vervreemding van God, en daarmee 
een desintegratie van het leven. De Verlossing herstelde het leven weer als 
eenheid, communio met God en in Hem met allen. De Kerk is precies de gave, de 
aanwezigheid en de vervulling van die eenheid.64 Dat is wat we in paragraaf 
1.2.2.2 van deel I uitwerkten als de kern van heel de Eucharistie: eenheid, 
communio in Christus. 
De 'eenheid van boven' is ook het thema van Pinksteren, zoals we zagen in 
paragraaf 2.2.2.4 en 2.3.6 van deel I: de eenheid van Babel was een 'eenheid van 
beneden', die leidde tot verdeeldheid, maar deze wordt nu opgeheven door de 
Nederdaling van de Heilige Geest. 
Deze 'eenheid van boven', zoals die ons duidelijk wordt uit de Schrift en uit de 
liturgie, kan de wereld een uitweg wijzen uit haar verdeeldheid. We geloven dat 
dit uiteindelijk de enige weg is die naar werkelijke vrede leidt65, en op deze weg 
moeten ook de inspanningen van de Kerk liggen.66 
Een missie ten aanzien van de schepping 
Een ander probleem is dat van de ecologische crisis waarin de wereld zich 
bevindt. De mens is bezig Gods Schepping te vernietigen. 
diakens. Schmemann wijst er echter op dat het oudtijds ging om een vredcskus door allen, 
zoals nu nog in de Nestoriaanse, de Kopiische en de Armeense Liturgieën (Schmemann, 1985, 
p. 139-140). 
63 Schmemann, 1985, p. 145-147. 
64 Schmemann, 1985, p. 149 en 159-161. 
65 Dit is uitdrukkelijk een andere weg dan die van het zoeken van een 'eenheid van beneden' 
zoals we dat vinden in eindeloze vredes- en ontwapeningsconferenties. Toch zouden we die 
laatste niet geheel zonder zin willen verklaren, gezien de Verlossing die reeds begonnen is in 
Christus. Toch leggen we zelf meer de nadruk op de nog voort-durende gebrokenheid van de 
wereld en haar onmogelijkheid om de vrede van Christus op eigen kracht Ie bereiken. 
66 Dat houdt ook in een inspanning voor de eenheid en de vrede binnen de Kerk. Wanneer de 
kerkelijke gemeenschap deze niet waar maakt is haar getuigenis ongeloofwaardig. 
Bovendien menen we dat wanneer de Kerk, een bepaalde lokale kerk, of een vergadering van 
kerken uitspraken meent te moeten doen over de vrede, zij op haar hoede moet zijn niet te 
worden misbruikt voor bepaalde belangen (bij voorbeeld van het regime waaronder zij moet 
zien te existeren). 
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Tot nu toe besteedden we weinig aandacht aan de Schepping als werkveld voor 
de Kerk. We zeiden in het algemeen dat de Kerk een zending heeft in de wereld, 
maar werkten dit direct uit als een zending in de tijd, de geschiedenis en in de 
menselijke samenleving. Het betekent echter ook een zending ten aanzien van de 
aarde, Gods Schepping. Uit de lex orandi blijkt dit zonder twijfel uit het feit dat 
materiële dingen, de 'vruchten der aarde* worden omgevormd tot Sacrament. Dit 
zien we het meest eminent in brood en wijn die worden tot Lichaam en Bloed van 
Christus.67 Zouden we ook het kerkgebouw hebben bestudeerd, waarbinnen de 
liturgie wordt gevierd, dan zou dit nog eens bevestigd worden. Het kerkgebouw 
is een symbool van de Nieuwe Schepping. Het gebouw wordt in de liturgie tot 
een symbool van de getransfigureerde wereld, waarin God alles in alles is.68 
Dit betekent dat de Kerk uiteraard ook een missie heeft ten behoud van die 
Schepping, of veeleer, ter transfiguratie van de Schepping.** 
Ook hier onderscheidt de Kerk zich van het 'algemeen menselijk' streven dat de 
wereld wil behouden uit een soort van zelfbehoud, of uit een romantische waarde-
ring van de natuur. De Schepping is een Schepping van God en zij kan symbool 
worden van God, zij kan Gods Heerlijkheid uitstralen. 'Behouden' is niet vol-
doende. De christelijke boodschap radicaliseert het besef van verantwoordelijkheid 
voor de ecologie: het gaat om een transfiguratie. Bovendien kan deze transfigura-
tie niet bereikt worden door menselijke afspraken, menselijke wetten en techni-
sche oplossingen alleen.70 Zij gebeurt door de Heilige Geest. In de liturgie wordt 
de wereld door de Epiclese getransfigureerd tot Dcoon van God. Diezelfde 
Epiclese is noodzakelijk wil de wereld werkelijk gered worden. 
67 Dit geldt op een ander niveau ook voor het water, de olie en de witte kleren in de Doop. 
68 Zie Van Dimeren, 1989, p. 26-35. 
Dat de Schepping wordt tot een symbool van de Nieuwe Schepping, zien we ook voor het 
voorjaar dat in Pasen wordt lot een beeld van hel Leven dat opstraall uit het Graf (zie 
Daniélou, 1958, p. 401-407 v.w.b. de Kerkvaders en bij voorbeeld S. Boulgakov, 'Soyons dans 
la Joie Divine', in Andronikof, 1985, p. 201-204, т.п. p. 203, v.w.b. een moderne interpreta­
tie). 
69 Om dit te bevestigen is in 1989 door het Oecumenisch Patriarchaat 1 september (opening van 
het kerkelijk jaar) uitgeroepen tot 'Dag van de Bescherming van het Milieu'. Zie hiervoor 
Message patriarcal sur la journée de protection de l'environnement, 1989 (ook in GOTR 35 
(1990), p. 1-3; vergi, de literatuur genoemd in noot 178 van het vorige hoofdstuk). Hiertoe is 
het officie van deze dag, dat reeds 'de Jaarkrans van Gods Goedheid' vierde en God loofde om 
Zijn Schepping, uitgebreid met een officie voor de Schepping (zie het bericht hierover in 
Turkish Daily News van 2 september 1992, p. 2). 
70 Ook hier wijzen wij dit alles niet af als nutteloos. We benadrukken slechts de ontoereikendheid 
en het stuk werk-karakter van dergelijke oplossingen, gezien de fundamentele zondigheid van 
de mens en de gebrokenheid van de Schepping. 
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2.3 Hoe kenmerkt zich orthodoxe missie? 
23.1 Liturgische missie 
We hebben in het bovenstaande meermaals gewezen op het gegeven dat de missie 
van de Kerk iets nieuws, iets anders introduceert in deze wereld. Dit wordt echter 
maar bewaarheid in de mate waarin de missie van de Kerk is gebaseerd op de 
Missie van Christus. We zagen dit boven als het fundament van elk missiecon-
cept. 
In deel I werd het in de conslusies van het hoofdstuk over de Zondag en de 
Eucharistie (zie deel I, paragraaf 1.3.2) heel duidelijk dat de de liturgie een 
voortzetting is van de Missie van de Zoon. Het lijkt hierbij van belang te zijn dat 
dit vieren niet in eerste instantie het werk van mensen is, maar van God. Het 
initiatief ligt bij God, en als de orthodoxe kerken door alle eeuwen heen de 
Epiclese als onopgeefbaar kernmoment van de Eucharistie (en van andere Sacra-
menten) hebben benadrukt, dan is het om dát vast te houden. Het is God Die Zijn 
Heerlijkheid openbaart, het is God die redt van de dood en de mens gelijkvormig 
maakt aan Hem, in de Sacramenten (vergelijk deel I, paragraaf 1.3.6). 
Bisschop Michailvan Astrachan benadrukte dit tijdens het Sagorsker-gesprek 
tussen vertegenwoordigers van de Duitse evangelische en Russisch-orthodoxe kerk 
over de Eucharistie. Gezien de diepte van de zonde, zei hij, kan de wereld niet 
gered worden dan door een radicale omvorming. Een dergelijke omvorming kan 
echter slechts komen van God Zelf, en 'daarom heeft de Heer Zelf de grote en 
onbegrijpelijke daad van de Verlossing op Zich genomen en volbracht'. Daardoor 
is de wereld in potentie omgevormd. In de Kerk, in en door de Liturgie, gaat dit 
handelen van God door en wordt de wereld - nu - dynamisch omgevormd door 
Hem.71 
We kunnen echter een stap verder gaan. In paragraaf 1.2.2.3 van deel I zagen we 
dat de Kerk aan het einde van de Liturgie uitgezonden wordt, 'in vrede'. Het 
'ingaan in de wereld', zoals we dat in paragraaf 2.2.3 van dit deel uitwerkten, lijkt 
zo een voortzetting van de Liturgie te zijn, en daarmee ook een continuering van 
de Missie van de Zoon (deze wordt immers in die Liturgie opnieuw geactuali-
seerd). We zagen dit in de conclusies van het eerste hoofdstuk van het eerste deel 
(deel I, paragraaf 1.3.5). Zending gebeurt vanuit de liturgie. Anders gezegd: de 
Liturgie is 'oefenschool', een existentieel leerproces. De Christen wordt, zoals we 
zagen, in en door de Liturgie omgevormd. Daarom kan het bestaan van de 
Christen 'in de straten en op de pleinen van deze wereld', niet anders meer dan 
getuigen daarvan. Omgekeerd zagen we dat missie als een 'uitgaan in de wereld', 
of het nu gaat om evangelisatie72, om diakonie of profetie, altijd gebaseerd zou 
71 Michail, 1974, т.п. p. 143 en 159. 
72 Evangelisatie hier gebruikt in de zin van 'verkondiging van het Evangelic', 'activiteit gericht 
op het bekeren van mensen'. 
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moeten zijn op de ervaring van de liturgie. Alleen zo weten we dat het handelen 
van de Christenen uit God komt, dat de missie van de Kerk een voortzetting is 
van Zijn Missie en dat er meegewerkt wordt aan het uiteindelijke doel, namelijk 
dat God alles in alles zal zijn.73 
Reeds in de conclusies in paragraaf 2.3.5 (deel I) legden we de nadruk op het feit 
dat voorafgaand aan de liturgische ervaring een moment zit van 'deze wereld 
verlaten'. Met name bij de Doop is dat duidelijk: een periode van voorbereiding, 
gevolgd door een rite om de prins dezer wereld af te wijzen. Lécuyer wijst op het 
feit dat we in de Doopcatecheses het volgende vinden: het afwijzen van satan 
betekent het afwijzen van de vroegere levenswijze, 'het verzaken aan satan, 
betekent zich persoonlijk engageren om anders te leven'.74 Ook bij het Paasfeest 
en de Eucharistie zagen we een dergelijk zich-terugtrekken-uit-deze-wereld als 
eerste element. Bij het Paasfeest vinden we dit in de hele periode van ascese, 
verhoogde gebedspraktijk en veelvuldige schriftlezing voorafgaand aan het 
eigenlijke feest (zie paragraaf 2.2.2.4) culminerend in een met Christus sterven op 
Goede Vrijdag (zie paragraaf 2.2.2.2). Bij de Eucharistie vinden we het in het 
samenkomen in de Kerk en in de beweging die opgaat naar het Koninkrijk (zie 
paragraaf 1.2.2.1). Voor missie is dit van groot belang, want het moment van 
zich-terugtrekken-uit-de-wereld (als een zondaar die zich los probeert te maken 
van wat hem aan de zonde bindt), maakt het moment van ingaan in de wereld (nu 
als een getuige) mogelijk. 
We hebben het meermalen gezien, het kan bij de missie van de Kerk slechts gaan 
om het volstrekt andere van het Koninkrijk dat met Christus is gekomen. Het gaat 
in de termen van de Brief aan Diognetus om 'de buitengewone en paradoxale 
wetten van onze geestelijke republiek'.75 Deze wetten van het Koninkrijk moeten 
geleerd worden in de liturgie. Zo niet, dan is het zout dat de Christenen zijn 
krachteloos en brengt hun handelen de wereld niets nieuws.74 
We willen hier nog een moment terugkomen op wat boven in paragraaf 2.2.3 
gezegd werd, namelijk dat een orthodoxe visie op missie ook de wereld zelf 
serieus neemt. Deze paragraaf zou bij onzorgvuldige lezing het tegendeel kunnen 
doen vermoeden. Ten overvloede zij er daarom op gewezen dat de karakterisering 
van missie als 'liturgisch' niet betekent dat ze beperkt is tot de liturgie stricto 
senso. We hebben dit al proberen duidelijk te maken door te spreken over 'vanuit 
de ervaring van de liturgie' of 'toeleidend naar de liturgie'. Daarmee expliciteer-
den we dat handelen als niet-liturgie (hoewel tegelijkertijd bepaald door de 
liturgie). 
73 Kol. 3, 11; 1 Kor. 15,28. 
74 Lécuyer, 1959, p. 5-8 (citaat p. 8). 
75 Brief aan Diognelus 5, 4; SC 33bis, p. 62. 
76 Hier willen we nog wijzen op een specifiek kenmerk van de orthodoxe missiegeschiedenis. 
Daar vinden we voornamelijk heilige monniken als missionarissen (vergi. Slamoolis, 1986, p. 
19-43). 
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We lopen hier echter een gevaar: gevaar te veel te rationaliseren, te veel door 
heldere onderscheidingen uiteen te trekken wat in het Mysterie ineen ligt. Paulus, 
de vroege kerk en de Vaders hadden geen enkele moeite 'handelen in de wereld' 
en 'liturgie' ineen te zien. Dat heeft met name Hamman uitgebreid naar voren 
gebracht in zijn studies Liturgie et Apostolat en Vie liturgique et vie sociale. Zo 
blijkt Paulus voor het dienstwerk ten behoeve van de armen en voor het apostolaat 
bij voorkeur liturgische woorden te gebruiken.77 Dit zien we bij voorbeeld bij de 
collecte voor de armen van Jeruzalem. Hiervoor gebruikt Paulus nooit het woord 
aalmoes, maar liturgische woorden als λειτουργία en κοινωνία.7 8 Op eenzelfde 
manier verbindt Paulus 'leven' met 'liturgie'. Heel het leven van de Christen moet 
een liturgie zijn en een offergave aan God (bij voorbeeld Hebr. 13, 15-16).79 
Maar ook elders in het Nieuwe Testament ziet Hamman telkens dit verband. Zo 
wijst hij erop dat zowel Jezus' rede over het dienen in het Evangelie van Lucas 
(Luc. 22, 24-27) als de voetwassing door Jezus in het Evangelie van Johannes 
(Joh. 13, 1-20) te vinden zijn in het kader van de maaltijd die gezien wordt als 
instelling van de Eucharistie. Dienen (διακονειν) en Eucharistie staan dicht bij 
elkaar.80 Zo vinden we ook in 1 Kor. 11, 17-34 Eucharistie en zorg voor de 
armen verbonden. Hamman wijst vervolgens op het feit dat deze lijn doorgaat in 
de vroege kerk en de tijd van de Kerkvaders. Zo laat hij zien dat Eucharistie 
herhaaldelijk verbonden wordt met het offeren voor de armen en behoeftigen. Dit 
gebeurt reeds bij Justinus en Cyprianus81 en ook in de Didascalia en de Apostoli­
sche Traditie82 en later nog uitdrukkelijk bij Johannes Chrysostomos en Augusti­
nus.
83
 Daarnaast wijst hij op het gegeven dat de diaken in de oude kerk zowel 
een liturgische als een charitatieve functie had. Dit vinden we bij voorbeeld bij 
Tertullianus en Cyprianus, in de Didascalia en in de Apostolische Traditie.84 Ook 
treffen we bij veel Vaders, en met name bij Chrysostomos, een liturgisch spreken 
over armenzorg aan. Zo spreekt Chrysostomos over het dienen van God in de 
kerk als onlosmakelijk verbonden met het dienen van Christus in Zijn lijdende 
ledematen85, over het 'altaar van de liefdadigheid' dat is samengesteld uit de 
77 Hamman, 1964, p. 32 en Hamman, 1968, p. 89. 'Derrière le choix si caractéristique des termes 
employés se découvre l'enseignement de l'Apôtre. Le culte chrétien est constitué de l'oblation 
vivante et permanente des chrétiens. Comme il suppose la réunion des frères pour signifier le 
corps du Christ, il se prolonge en vie chrétienne, afin de témoigner efficacement du mystère 
eucharistique' (Hamman, 1964, p. 32). 
78 Hamman, 1968, p. 241-246. Bovendien lijkt, aldus Hamman, de collecte gehouden te zijn in het 
kader van een zondagsviering, of in ieder geval in een verband daarmee (1 Kor. 16, 1-9). 
Vergelijk echter wat we dienaangaande schreven in §1.1 van deel I. 
79 Hamman, 1964, p. 11-33, Hamman, 1968, p. 246-247. 
80 Hamman, 1964, p. 41vv., Hamman, 1968, p. 77. 
81 Hamman, 1968, p. 251-259. 
82 Hamman, 1968, p. 261-280. 
83 Hamman, 1968, p. 281-295. 
84 Hamman, 1968, p. 105-137. 
85 Hamman, 1968, p. 283, verwijzend naar In Math. hom. 50, 3, 4. 
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leden van Christus** of over de aalmoes die van de Christen een priester maakt 
die door zijn liefdadigheid zich gelijkvormig maakt aan Christus de hogepries-
ter.87 Hamman concludeert dat de diakonie (en het apostolaat) een voortzetting 
is van het dienstwerk van Jezus, van het dienaar-zijn van Christus, dat geactuali-
seerd wordt in de Eucharistie. Eredienst en dienst aan de mensen vormen één 
geheel omdat ze gestalte geven aan dezelfde liefde en een voortgaan zijn van 
Christus' Missie. Christus is nog steeds aanwezig in de liturgie van de Kerk en in 
het dienstwerk wat daarvan een voortzetting is.8* 
Aansluitend bij dit denken hebben orthodoxe auteurs het 'ingaan in de wereld' 
vaak aangeduid als een 'liturgie na de Liturgie'. Dit lijkt ons, na alles wat we 
boven zagen, een heel juiste benaming. We prefereren desondanks de term 
'voortzetting van de Liturgie'89 omdat het gaat om dezelfde liturgie. De uitdruk-
king 'voortzetting van de Liturgie' wordt bovendien geheel gedragen door wat we 
in het eerste deel in paragraaf 1.2.2.3 zagen naar aanleiding van de wegzending. 
2.3.2 Incarnatorische missie 
Als de missie van de Kerk fundamenteel een voortzetting is van de missie van 
Christus (zoals we in paragraaf 2.1 zagen), dan is die missie essentieel incarnato-
risch, want Christus' missie bestond uit Zijn Incarnatie: 'Het Woord is vlees 
geworden en het heeft onder ons gewoond' (Joh. 1, 14); 'God heeft Zijn Zoon in 
de wereld gezonden (...) opdat de wereld door Hem behouden worde' (Joh. 3, 17). 
Mens worden was de essentie van Christus' verlossende Missie, zoals de Vaders 
zeiden: God werd mens, opdat de mens zoals God zou kunnen worden90 (verge-
lijk Gal. 4: 4-5). 
De Incarnatie staat centraal in de feestcyclus en wordt door alle feesten her-
dacht.91 Ook in de weekcyclus staat deze Incarnatie centraal, zoals blijkt uit de 
zondagse theotokia, die telkens de Incarnatie bezingen als het begin van de 
Verlossing van de mens. 
Missie als een voorzetting van Christus' Heilswerk wordt daarom fundamenteel 
gekarakteriseerd als een incarnatorische missie. Een incarnatorische missie 
betekent twee dingen. Ten eerste houdt het in dat de lokale cultuur wordt opgeno-
men, dat al de goede dingen die te vinden zijn in de verschillende culturen 
opgenomen worden om nieuw uit te drukken wat de Kerk traditioneel overle-
86 Hamman, 1968, p. 283, verwijzend naar In 2 Cor. hom. 20, 3. 
87 Hamman, 1968, p. 284, verwijzend naar In 1 Cor. hom. 43, 1. 
88 Hamman, 1964, p. 53 en 99 en Hamman 1968, p. 296-309. 
89 Vergi, prolongation de la Liturgie; Evdokimov, 1966, p. 193. 
Vergi, hier ook wat we bij de bespreking van de Eucharistie zeiden over het 'sursum cor' als 
een aanduiding voor het leven van de christen 'met-je-hart-bij-de-Heer' (Augustinus) en over 
het 'dienslbercid-staan-voor-God' (Chrysoslomos) (noot 248 in § 1.2.2.3 van deel I)· 
90 Zie Meyendorff, 1974. p. 32-41 en 163-164. 
91 Vergi, noot 1 in hoofdstuk 2 van deel I. 
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vert.92 Ten tweede betekent dit een Christus-vormige93 missie, een missie die 
zich zoals Christus in dienst stelt van de mensen en gericht is op hun Verlossing. 
Een incamatorische missie betekent in deze lijn ook een missie die kenotisch is, 
die gaat tot in de hel van het menselijk bestaan. 
In het hoofdstuk over Pasen zagen we dat de Paascyclus gestalte geeft aan en de 
gelovige deel laat nemen in Christus' Kenosis: 
Gisteren werd ik met Christus gekruisigd (...).94 
Het gaat hier om de consequentie van Christus' Incarnatie in de gevallen wereld. 
Zijn Incarnatie betekende immers vanuit Zijn Goddelijkheid reeds een kenosis, 
een ontlediging. Maar omdat Hij het vlees op Zich nam van de gevallen mens, 
ging die ontlediging tot een uiterst dieptepunt. Met Pasen vieren we hoe Hij 
gekruisigd en begraven is en zelfs nedergedaald is in de hel. 
De missie van de Kerk als een incamatorische missie betekent onontkoombaar een 
ontlediging. 
Christus is in Zijn menswording tot het uiterste gegaan. Al vaak is geopperd dat 
Zijn geboorte in armoedige omstandigheden, Zijn veelvuldige omgang met hoeren 
en zondaars en Zijn sterven 'als een misdadiger' erop wijzen dat Hij leefde met 
het 'uitschot'.95 Bovendien verdedigt Jeremías dat Jezus zelf arm moet zijn 
geweest.96 In ieder geval preekte Hij een blijde boodschap voor de armen. 
Christus duidde dit Zelf aan als de kern van Zijn missie.97 Zo verklaarde Hij 
92 Dit is in de geschiedenis van de orthodoxe missie altijd een grondlijn geweest. Voor de eerste 
vijf eeuwen wijst bij voorbeeld Marrou daarop in zijn bijdrage aan de Histoire Universelle des 
Missions Catholiques. Hij ziet in die ecuwen telkens het ontstaan van een autonome kerk 'qui 
devient bientôt l'expression de l'unité et de l'originalité nationales' (Marrou, 1956, p. 62). Ook 
bij de Vaders vinden we, aldus Seumois, de idee van een incarnatie in een lokale kerk (zie 
Seumois, 1963 (Griekse Vaders) en Seumois, 1964 (Latijnse Vaders)). Stamoolis toont in zijn 
historisch overzicht aan dat de incamatorische benadering een constant thema is in orthodoxe 
missie, beginnend met de Heilige Cyrillus en Methodius (rond het midden van de 9e eeuw) tot 
aan Nicolaas Kasatkin (19e eeuw) en de recente orthodoxe missies in Afrika en Korea (zie 
Stamoolis, 1986, p. 19-47, vergi, p. 49-52 en 61-70). 
93 Vergi, het 'in de-vorm-van-God zijn' (èv μορφή ΘεοΟ) van Christus en Zijn 'de vorm-van-
een-dienslknecht (μορφήν δούλου) aannemen' in Fil. 2, 6v. alsook het begrip θέωσις van de 
Vaders. 
94 Gregorius van Nazianze, Oratio I, 4; Cantalamessa, 1978, p. 116-117. Dit met Christus' 
gekruisigd worden en verrijzen evenals het gelijkvormig worden aan Christus is ook de inhoud 
van de Doop van de Christen (vergi. Rom. 6, 3-4; Kol. 2, 12; Gal. 3, 27). 
95 Vergi. Senior, 1983, p. 147 ('The Gospels present Jesus as provocatively associating with those 
members of Jewish society considered outside the law and, therefore, excluded from participa­
tion in the religious and social community of Israel' verwijzend naar Perrin, 1967, p. 102-108 
en Jeremies, 1979, p. 111-115). 
96 Jeremías, 1979, p. 213. 
97 Zie Hamman, 1968, p. 35vv., zie ook Jeremías, 1979, p. 110-123. 
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(Luc. 4, 17-21) dat de profetie van Jesaja 61 heden in vervulling is gegaan. 
Ditzelfde treffen we aan in Zijn antwoord aan de leerlingen van Johannes in 
Lucas 7, 18-23 en Matteüs 11, 2-6: 
'blinden worden ziende en lammen wandelen, melaatsen worden gereinigd en 
doven horen en doden worden opgewekt en armen ontvangen het evangelie'. 
Hij verkondigde de uitgeslotenen een blijde boodschap. Dat is duidelijk.9* Het 
gaat dan zowel om njke zondaars zoals Zacheus: 'Ik ben niet gekomen om 
rechtvaardigen te roepen, maar zondaars' (Mat. 9, 13), als om de armen die Hem 
omringden in de straat: 'Zalig gij armen' (Luc. 6, 20). Maar bovendien deed Hij 
dit niet slechts in woorden, maar ook in daden." Jeremías en Schillebeeckx 
hebben de nadruk gelegd op het gegeven dat Jezus de uitgeslotenen ook een 
nieuwe gemeenschap aanreikte door met hen maaltijd te houden.100 Dit betekent 
dat Hij werkelijk inging in het leven van armen en zondaars, hun tafel deelde om 
hen communio aan te reiken. 
Dit thema is vooral door de Russische spiritualiteit en de Russische theologie 
uitgewerkt. Evdokimov laat zien dat er een typisch Russisch Christus-beeld 
bestaat, dat fundamenteel bijbels is. Het gaat om een kenotische Christus; 'de 
nederige Broeder van de vernederden, Hij die altijd met de armen, de zwakken en 
de lijdenden is'.101 Het is deze Christus Die door veel Russische Heiligen wordt 
nagevolgd. Elizabeth Behr-Sigel stelt dat het Russissche volk in de typisch-
Russische categorie van de 'Lijdende'102 het 'Lam Gods' vereert, dat zichzelf 
heeft overgegeven voor het leven van deze wereld.103 Christus lijdt met de 
lijdenden, wordt vernederd met de vernederden en is dwaas met de dwazen104, 
of zoals we boven zagen in een tekst van Mehton van Sardes: 'Hij heeft geleden 
omwille van de lijdenden, is gebonden omwille van de gevangenen, veroordeeld 
voor de schuldigen en begraven omwille van hen die begraven zijn'. 
98 Hierover bestaai een uitgebreide literatuur Wij noemen naast de reeds aangehaalde en 
geciteerde werken Lindycr, 1981 en Nissen, 1984, πι η het eerste deel, ρ 5-119 
99 Senior spreekt over Jezus' barmhartig omgaan met de uitgeslotenen als een 'levende parabel 
van het heersen van God' (Senior, 1983, ρ 147) en ook Legrand wijdt uit over Christus als de 
verkondiger van het Evangelie van God ш woord en daad, juist door zijn uitgaan naar armen, 
kleinen en zondaars (Legrand, 1988, ρ 59w) 
100 Jeremías, 1979, ρ 115-119 en Schillebeeckx, 1982, ρ 169-175 
101 Evdokimov, 1970 (dit citaat op ρ 41). Zie hiervoor ook Gorodetzky, 1938 en Van der Aalst, 
1976 
102 De strasloterptsi, d w ζ de onschuldig lijdenden, ZIJ die geen weerstand gaven, aldus Behr-
Sigel, 1982, ρ 224 Vergi ook Evdokimov, 1970, ρ 35. 
103 Zie Behr-Sigel, 1982, m η het laatste hoofdstuk in de appendix' 'Le Chnst kénotique dans la 
Spiritualité Russe', ρ 219-236 
104 Vergi de categon van de joerodivye in de Russische spiritualiteit, Behr-Sigel, 1982, p. 225. 
Vergi ook de dwaasheid van het Kruis bij Paulus, en het 'Zalig gij armen van geest' (Mat. 
5,3) 
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Als de missie van de Kerk incarnatorisch van aard is, dat wil zeggen Christus-
gelijkend, dan wordt ze door het bovenstaande nader bepaald als een kenotische 
missie.105 De Kerk is geroepen om het leven van 'de' mensen te delen en niet 
terug te schrikken voor de consequenties daarvan, dat is in te gaan in het leven 
van hen die arm en buitengesloten, die zondig en afstotend zijn. Reeds Harnack 
wees op Origines' bericht dat Celsus de Christenen - vrij vertaald - uitmaakte 
voor 'een zootje zieken, achterlijken en armen'.106 De Kerk zou ons inziens niet 
bang moeten zijn voor een dergelijke karakterisering. 
Christus heeft Zichzelf expliciet verbonden met de kleinen: 'Ik zeg u, in zoverre 
gij dit aan één van deze mijn minste broeders hebt gedaan, hebt gij het Mij 
gedaan'.107 Dit is de uitdrukkelijke 'ervaring' van de Russische spiritualiteit die, 
zoals we boven uitwerkten, juist in de minsten grote Heiligen zag. Ook Clément 
stelt: 
'Les vrais acteurs de l'histoire [dat zijn voor hem de Heiligen] se trouvent 
souvent parmi ceux que l'histoire apparente ignore ou méprise - parmi les 
rejetés (...) tous ces "petits" dont l'existence même dénonce l'idolâtrie du 
succès, tous ces "pauvres" qui, s'ils se tournent vers Dieu10* ont le coeur 
dilaté par l'échec "historique" qu'ils subissent, par la grande pédagogie divine 
de la souffrance (...). Ces innombrables "souffrants" constituent comme la 
réserve d'amour où se recrutent les martyrs, car Dieu fait éclater sa force dans 
notre faiblesse'.109 
105 Voor de missie geldt het woord van Paulus: 'Laat die gezindheid bij u zijn, welke ook in 
Christus Jezus was, die, (...) Zichzelf ontledigd heeft (...) en aan de mensen gelijk geworden 
is' (Fil. 1, 5-7). 
106 Hamack, 1902, p. 75 (hij verwijst naar Contra Cclsum 3, 59v.). 
107 Mat. 25, 40. Opmerkelijk is hier de tekst van Augustinus: 'Wer feiert Ostern, wenn nicht der, 
der an den, der auf der Erde gelitten hat, glaubt, um mit ihm im Himmel zu herrschen? Wer 
feiert Ostem, wenn nicht der, der in den Armen Christus bewirtet? Er sagte nämlich über die 
Armen: Was er einem unter diesen meinen geringsten Brüdern getan hat, dat hat er mir getan. 
Christus thront im Himmel, und auf der Erde ist er bedürftig; er tritt bei dem Vater für uns 
ein, und hier bittet er uns um das Brot. Deswegen, sehr geehrte Brüder, laßt uns, wenn wir das 
Osterfest heilbringend begehen wollen, (...) leiden für Christus und Christus in den Armen 
bewirten' (Sermo Denis 7, 1, in de vertaling van Cantalamessa, 1978, p. 205, zie noot aldaar 
i.v.m. authenticiteit). 
108 Dit 'indien' is belangrijk. We kunnen immers niet een bepaalde sociale laag van de samen-
leving heilig verklaren. Het lijkt eerder te gaan om armoede als een 'gepriviligieerde weg', 
een leven dat juist in haar gebrek aan succes, en in haar mislukking bij uitstek de mogelijk-
heid biedt om voor God te kiezen en niet voor allerlei soorten van idolatrie. Vergi, hier de 
tekst uit de Brief van Jakobus: 'Heeft God niet de armen naar de wereld uitverkoren om rijk 
te zijn in het geloof en erfgenamen van het Koninkrijk, dat Hij beloofd heeft aan wie Hem 
liefhebben?' (Jak. 2, 5). 
109 Clément, 1959, p. 180. 
Vergi, de visie van père Joseph Wresinsky over de centrale rol van de armen in de kerk: 
Wrcsinsky, 1984, Wresinsky, z j . en Wresinsky, 1986. Auteur is niet orthodox en ook geen 
theoloog in de academische zin van het woord, maar zijn visie is ontstaan vanuit het leven -
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Dit betekent dat deze minsten ook op de een of op de andere manier 'acteurs' 
zouden moeten kunnen zijn binnen de Kerk en binnen haar missie. 
In verband hiermee is nog een andere gedachtenlijn uit te werken. In de paragraaf 
die ging over Goede Vrijdag en Paaszaterdag (2.2.2.2 van deel I), zagen we hoe 
in het beeld van de nederdaling ter helle als uiterste consequentie van de Incarna­
tie, de universaliteit van de Verlossing wordt uitgedrukt: 
Christus het Leven, heeft, door de dood te ondergaan, de sterfelijke mens van 
de dood bevrijd en nu geeft Hij aan allen het leven.110 
De Vaders hebben in de loop der eeuwen veel moeite gedaan om dit gegeven van 
het neerdalen in de hel op een zuivere manier binnen de christologie te formule­
ren, maar telkens was de universaliteit van de Verlossing de inzet: het gaat om 
heel de mens en om alle mensen.111 
Meer algemeen zouden we kunnen zeggen dat Christus verkeerde onder de 
grootste zondaars en de armste armen en zelfs ging tot in de diepste diepten van 
de hel, omdat - met de Vaders - wat niet aangenomen is niet is gered, niet is 
vergoddelijkt.112 Om de gehele mens te verlossen, 'moest'113 Christus wel een 
werkelijk menselijk lichaam, een menselijke ziel en een menselijke wil hebben en 
afdalen in het dodenrijk. Dat is, aldus Meyendorff, wat de Kerkvaders verdedig­
den en de concilies vastlegden.114 Die gedachtenlijn doortrekkend: om alle 
mensen te verlossen 'moest' Christus wel leven met zondaars en het leven delen 
van de allerarmsten.115 Alleen zo kon God binnendringen 'in het domein dat 
als priester - met de allerarmsten. 
110 Klaagzang na de 32e stich van Ps. 118 in de orthros van Grote Zaterdag ( cursivering van mij, 
L.V.D.). De Griekse tekst heeft: 'και τοις лйоі νυν δωρείται τήν ζωήν'. 
111 Zie deel I, § 2.2.2.2, noot 124, waar we Grillmeier, 1975 bespreken. 
112 Gregorius van Nazianze, Ep. 101 ad Cledonium; PG 37, 181c enl84a. 
113 Vergi, voor dit 'moest' Luc. 24, 26. 
114 Zie Meyendorff, 1974, p. 159-165 en Meyendorff, 1975. Dit laatste boek is volledig opge­
bouwd rond de idee dat heel de christologische strijd een soteriologische strijd was. Binnen 
die strijd speelde hel werkelijk mens-zijn van Christus een heel belangrijke rol. Zie т.п. p. 
13-26 en 161-164. Immers, Verlossing was slechts mogelijk door een handelen van God. 
Daarom nam hel Woord het vlees op zich. De mens, geschapen als beeld van God, werd 
hersteld in zijn oorspronkelijke waardigheid doordat het Woord vlees werd en het geschonden 
beeld herstelde. De Vaders stelden (volgens de samenvatting van Johannes van Damascus): 
'Christus' natuur moest wel ten volle menselijk zijn', want, aldus Meyendorff: '"with the 
whole of himself he assumes the whole of me; with the whole of himself he unites himself to 
the whole of me, in order to give salvation to the whole of myself...". John then cites St. 
Gregory Nazianzen: "What is not assumed is not healed'" (Meyendorff, 1975, p. 164, 
Johannes van Damascus aanhalend. De fide orth. 3, 6). 
115 In deze richting denkt ook père Joseph Wresinski, katholiek priester en oprichter van de 
Vierde Wereld Beweging, aan wie wij hier sterk schatplichtig zijn: 'Om de mensheid te 
omhelzen, moest Jezus zich wel de laatste van de laatsten maken. Anders zou hij wel erkend 
zijn door de bezitters, maar niet door de vernederden' (Wresinski,1984, p. 25) en 'het ging 
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ingenomen was door de duivel' en de macht van de boze over de mensheid 
breken.116 
De missie lijkt op een zelfde manier 'tot het uiterste' te moeten gaan117, tot in 
de hel van het menselijk bestaan. Alleen op die manier worden allen gered.1" 
De Kenosis staat gericht op Verlossing. Dat werkt de Basilios-Anaphora, bijbelse 
citaten aaneenrijgend, heel mooi uit: 
'En toen de volheid der tijden gekomen was, hebt Gij tot ons gesproken door 
Uw eigen Zoon, door Wie Gij heel de kosmos geschapen had. Hij is de 
afstraling Uwer Heerlijkheid, het zegelbeeld van Uw wezen (...). Maar of-
schoon Hij God is vóór alle eeuwigheid, is Hij op aarde verschenen om te 
leven onder de mensen. Hij heeft vlees aangenomen uit de Heilige Maagd, en 
Zich ontledigd door de slavengestalte aan te nemen. Hij is gelijkvormig 
geworden aan ons armzalig lichaam, om ons gelijkvormig te maken aan de 
Dcoon Zijner Heerlijkheid'. 
Het centrale gegeven van Christus' Incarnatie en Kenosis is de Verlossing van de 
mens: God is mens geworden opdat de mens God kon worden.119 De missie van 
de Kerk heeft uiteindelijk geen ander doel: ze moet kenotisch zijn opdat de mens 
gelijkvormig gemaakt wordt aan 'de Ikoon Zijner Heerlijkheid'. 
Het is opmerkenswaardig dat het doel van missie hier niet anders is dan bij het 
vieren van de liturgie zelf, zoals we dat uitwerkten in paragraaf 2.2.1; namelijk 
dat Gods Heerlijkheid geopenbaard wordt. 
Deze paragraaf probeerde een antwoord te geven op de vraag naar de principiële 
vorm van missie.120 Die vorm werd gekarakteriseerd door twee bijvoegelijke 
naamwoorden: 'liturgisch' en 'incamatorisch'. We menen hiermee tevens recht te 
erom de allerarmste ie worden en zo de allerarmsten lot de bevoorrechte getuigen van God ¡n 
de wereld te maken' (Wrcsinski, 1984, p. 40). 
116 Meyendorff, 1974, p. 162, sprekend over de Ikoon van de Nederdaling 1er Helle. 
117 Dit 'moeien' wordt overigens gedragen door een 'kunnen' op grond van dezelfde Nederdaling: 
wij kunnen tot het uiterste gaan omdat Christus reeds tot het einde is gegaan. Vergi, het 
gestelde in paragraaf 1.1.3 van dit hoofdstuk. 
118 Voor deze missionaire zorg dat allen gered worden, vergelijk ook de patrislische missieleer 
van Mulders (Mulders, 1962, p. 204). 
119 Ireneus van Lyon, Adv Haer 5 praef.; PG 7, 1120, Alhanasios de Grote, Oratio de incama-
tione verbi 1, 54; PG 25, 191, Gregorios van Nazianze, Poemata dogmatica 1, 10; PG 37, 
464-470, Gregorios van Nyssa, Oratio catechetica 25; PG 45, 65-68. 
120 We gebruiken hier het woord 'vorm', terwijl de lezer de indruk zou kunnen hebben dat we in 
deze paragraaf toch vooral spraken over de 'inhoud'. Vanuit de liturgie gezien liggen vorm en 
inhoud echter zeer dicht tegen elkaar aan. We bedoelen met vorm niet 'de uiterlijke vormen', 
maar 'de manier waarop'. Wel, de 'vorm' van missie zou liturgisch (beeldend: na het opgaan 
tol hel Koninkrijk, wordt men uitgestuurd in de wereld) en incamatorisch (beeldend: het 
ingaan in de wereld is een afdalen in de hel om vandaar uit op te stijgen naar God toe) 
moeten zijn. 
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doen aan de oude spanning tussen het eschatologisch karakter en het incarnato-
risch karakter van de Kerk. De Kerk en haar missie continueren de Incarnatie: de 
missie van de Kerk is een incamatorische missie. Dit werkten we uit in paragraaf 
2.3.2; de basis daarvoor werkten we reeds uit in de eerste paragraaf over het 
theologisch fundament (paragraaf 2.1). Tegelijkertijd zijn de Kerk en de bood-
schap die zij brengt echter 'niet van deze wereld'. De Kerk getuigt van het 
Eschaton, waarin 'God alles in alles' zal zijn. De Kerk getuigt van het Koninkrijk 
dat ten volle zal zijn gevestigd als Christus wederkeert en 'alle knie zich voor 
Hem buigt'. Dat wil zeggen: de missie van de Kerk is 'eschatologisch'. Wij 
hebben dit aspect nochtans benoemd met het bijvoegelijk naamwoord 'liturgisch'. 
We prefereren dit woord, omdat het Eschaton, anticiperend, te ervaren is in de 
liturgie van de Kerk.121 Het lijkt ons dat missie vooral door die 'ervaring' be-
paald zou moeten worden. 
2.4 Naar een concept 
Het fundament lijkt duidelijk te zijn. De Vader zendt de Zoon om de wereld te 
verlossen. De Zoon zendt Zijn leerlingen om dat werk voort te zetten. Zo is de 
missie van de Kerk een voortzetting van de Missie van Godswege. 
Dit gegeven heeft twee kanten. Enerzijds is het God die werkt. Anderzijds is het 
de gemeenschap die ingaat op Gods aanbod en met God samenwerkt. Het is 
Missie van Godswege èn missie van de Kerk, maar samen zet het de Missie van 
de Zoon, het Verlossingswerk voort. 
Bovendien is dit verlossend handelen van de Kerk eerst mogelijk geworden in 
Christus' Dood en Verrijzen. 
De grondstructuur van een missietheologie is te baseren op de grondstructuur van 
de liturgie. We werkten de basisstructuur van de Eucharistie uit als een drie-
slag122: 
1) συναξις; de Dienst van het Woord; samenkomen van de gemeenschap en 
opgaan naar God Zelf en Zijn Rijk, 
2) κοινωνία; het Eucharistisch Gebed en de Communie; de gemeenschap wordt 
in Christus verenigd en ervaart het Nieuwe Leven in Christus, 
3) αποστολή; de wegzending; vanuit de overvloed van de goddelijke liefde 
wordt de gemeenschap uitgezonden.123 
Bovendien denken we een zelfde ritme gevonden te hebben in de liturgie van de 
Paascyclus.124 Dit loopt weer parallel aan de grondstructuur van de oude Doop.121 
121 Dat het Eschaton geanticipeerd wordt in de liturgie, was de uilkomst van zowel de studie van 
de Zondag en de Eucharistie, als van de studie van Pasen en de Doop (zie hoofdstuk 1 en 2 
van deel I). 
122 Zie het laatste deel van paragraaf 1.2.2.3 in deel I. 
123 Vergi. Brobinskoy, 1963. 
124 Dit werkten we uit in de conclusie van het hoofdstuk over Pasen (deel I, paragraaf 2.3.5). Het 
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Als dit de grondstructuur is van de lex orandi, dan menen we dat dit ook de grond-
structuur zou moeten zijn van de lex credendi, en dus van een theologie van missie. 
Ons concept is naar analogie met de grondstructuur van de liturgie opgebouwd: 
Het eerste element van het boven uitgewerkte schema verwijst naar de missie van 
de Kerk als een 'toeleiden naar de liturgie'. Wij werkten dat boven met name uit 
in paragraaf 2.2.2: missie als een uitnodiging. In de Liturgie, in de Sacramenten, 
is de Kerk, ís het nieuwe leven in Christus. Een ieder is uitgenodigd daarin te delen. 
Het tweede element van dit schema lijkt de 'kem' van de missie van de Kerk aan 
te geven. Missie is een openbaring van Gods Heerlijkheid. Dat werkten we uit in 
paragraaf 2.2.1. 
Dit is echter ook te benoemen als 'actualisatie van het Rijk'. Deze actualisatie is, 
vanuit een andere optiek, het 'doel', de 'focus' van missie. Missie is gericht op de 
redding van de mensen, door de inlijving in Christus (zo worden ze de communio 
met God deelachtig; vergelijk boven paragraaf 2.2.2). Missie is ook gericht op de 
transfiguratie van de gehele wereld (de wereld wordt een Sacrament van Christus; 
vergelijk boven paragraaf2.2.3). Dit gebeurt essentieel in de liturgie, in de 
Sacramenten (inlijving in het Lichaam, opnemen in de Communio). 
Het derde element van het schema bepaalt missie duidelijk als 'dynamiek naar 
buiten toe'. Dit werkten we met name sterk uit in paragraaf 2.2.3 (maar ook het 
uitnodigen van paragraaf 2.2.2 kent dit moment van actief 'uitgaan naar'). Maar, 
deze 'dynamiek naar buiten' is binnen het geheel van het schema uitdrukkelijk 
een 'uitgaan vanuit'. Pas nadat de gemeenschap zich afgescheiden heeft van de 
wereld en God Zelf heeft ervaren (door Hem omgevormd is) wordt zij uitgezon-
den. Pas nadat de persoon zich bekeerd heeft en in Christus opnieuw geboren is, 
begint hij of zij het nieuwe leven. Pas na een periode van ascese en voorbereiding 
deelt de christelijke gemeenschap in Christus' Verrijzenis en wordt ze uitgezonden 
in de wereld; niet meer van deze wereld, toch gezonden in deze wereld.126 
Zending gebeurt dus op grond van liturgische ervaring. Dit is van belang, want 
alleen zo is het handelen van de Kerk werkelijk een handelen dat van God komt. 
In de liturgie delen de Christenen en de christelijke gemeenschap in de eschatolo-
gische nieuwe dag. In de liturgie wordt de Christen herschapen, een nieuwe mens. 
zou daar dan gaan om de volgende drieslag: 
1) de Grote Vasten; voorbereiding; strijd tegen het kwaad, ascese, 
2) het Paastriduüm; doorgang; in Christus sterven en verrijzen, 
3) de Pentecoste; leven vanuit Pasen; opdracht te getuigen. 
125 Zie deel I, paragraaf 2.2.2.5. Het gaat om: 
1) reiniging; melanoia, 
2) initiatie; opgenomen worden in het Lichaam van Christus, 
3) verlichting; aanvang van het nieuwe leven (dit aanvangen van een nieuw leven is volgens 
een aantal Vaders tegelijk een opdracht om te gaan prediken.) Dit derde aspect van de Doop 
is dus expliciet missiologisch op te vatten). 
Deze structuur heeft in feite de Paascyclus gevormd en bleef haar bepalen ook na het verdwijnen 
van het toedienen van de Doop in de Paasnacht. 
126 Vergi. Joh. 17, 11-18. 
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In de liturgie wordt de gemeenschap tot Lichaam van Christus, nieuwe gemeen­
schap. Van deze nieuwe realiteit van God is de Kerk getuige. 
In schema zouden we het als volgt kunnen weergeven: 
communio / delen in 
missie als openbaren van 
voorbereiding 
missie als toeleiden naar 
wegzending / leven vanuit 
missie als uitgaan in de wereld 
Er is echter ook een andere grondstructuur te zien. Er lijken immers twee polen 
te zijn in de liturgie van de Kerk. We denken dat die twee polen ook twee 
kemmomenten van een missieconcept bepalen: 
Enerzijds is er de Eucharistie (op de Zondag, Achtste Dag). De Eucharistie is, 
zoals we zagen127, een opgang naar God en communio met God in Christus. 
Deze Eucharistie is het hoogtepunt van het kerkelijk leven en hier zagen we dan 
ook128 het vertrekpunt, alsmede het doel van missie liggen. 
In schema zouden we het als volgt kunnen weergeven: 
_ liturgie 
8 Koninkrijk 
с 
Э 
α. 
toeleidei vanuit 
127 Zie hoofdstuk 1 van deel I. 
128 Zie met name paragraaf 2.3.1 van dit hoofdstuk. 
239 
Anderzijds is er Pasen (met de Doop). Het Paasfeest en de Doop betekenen, zoals 
we zagen12', met Christus mee sterven, de dood overwinnen door de dood te 
ondergaan en af te dalen tot in de hel. Hier is de kern van het Mysterie. We zagen 
in paragraaf 2.3.2 dit gebeuren dan ook als de typos van elk kerkelijk handelen: 
een ontlediging en een afdalen in de diepte opdat daar de Verlossing kan begin-
nen. 
In schema zouden we het als volgt kunnen weergeven: 
incarnatie / ketoosis vergoddelijking / transfiguratie 
heil dezer wereld 
Uiteraard is bovenstaande slechts schematisch, en uiteraard gaat het schema mank. 
Het is gechargeerd om de Eucharistie enkel te zien als viering van de communio 
met God, van Gods Koninkrijk, terwijl Pasen enkel zou staan voor de Kenosis. 
Pasen viert evengoed de Verrijzenis en is Sacrament van de Achtste Dag waarop 
de gelovige met Hem is in Zijn Rijk (Luc. 23, 43), als dat de Eucharistie een 
verkondigen is van de Dood des Heren (1 Kor. 11, 26). Zo staan ook liturgie-
gecentreerd handelen en kenotisch ingaand-in-de-wereld handelen niet tegenover 
elkaar als twee verschillende benaderingswijzen. Veeleer is het zo dat de Verlos-
sing begon in de Hel en dat zo ook het toeleiden van de wereld naar de Kerk (en 
in de Kerk naar het Koninkrijk) begint wanneer we werkelijk ingegaan zijn in die 
wereld. Want opgaan naar het Rijk betekent juist ook met Christus sterven en 
verrijzen en de Kenosis van Christus had geen ander doel dan de Verlossing van 
de mensen. Het is één Mysterie. Ook is het niet zo dat wereld en liturgie hier 
tegenover elkaar zouden staan: het gaat er juist om dat de liturgie voortgezet 
wordt in de wereld en dat de wereld God lof gaat zingen, dat wil zeggen 'liturgie 
wordt'. 
Op een zelfde manier gaat het in ons drieledig schema niet om drie los naast 
elkaar staande zendingen, zoals trouwens de driedeling van bij voorbeeld de 
Eucharistie al geen strikte driedeling kan zijn. Dat laatste zagen we reeds in het 
hoofdstuk over de Eucharistie in deel I. Het eerste deel van de Eucharistie dat wij 
karakteriseerden als een 'samenkomen en opgaan naar het Rijk' kent net zo goed 
een moment van 'communio' en wel in het horen en aanvaarden van het Woord 
in Evangelielezing en preek, terwijl het gebed voor het Evangelie ook reeds 
129 Zie hoofdstuk 2 van deel I. 
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spreekt over het leven vanuit het gehoorde. Zo kent ook het tweede deel niet 
alléén het moment van communio, maar ook een moment van opgaan en voorbe-
reiding. Tot slot is het derde deel maar heel magertjes uitgewerkt binnen de 
Liturgie zelf. Zo valt het schema te relativeren. Het gaat immers op elk moment 
in de Liturgie om één zaak: dat de gelovige disponibel is en, 'deze wereld' 
verzakend, zich richt op God alleen; opdat God aanwezig kan komen en de mens 
omvormt tot een nieuwe mens die anders zal leven. Dit uiteenleggen in drie 
aspecten is daarom weliswaar zinnig, maar het beperkt ook het zicht. Immers, het 
is waar dat een dergelijk schema, getransponeerd naar missie, duidelijk maakt dat 
deze drie aspecten kent: toeleiden naar de Kerk, openbaren van het Koninkrijk, en 
uitgaan in de wereld. Het 'openbaren' heeft echter zelf reeds een missionaire zin 
(het openbaart de wereld een andere weg), het zet aan tot een uitgaan in de wereld 
en het is actualisatie van het toeleiden naar de Kerk. Zo is het 'uitgaan in de 
wereld' niet alleen een uitgaan, maar een uitgaan dat niet anders kan dan getuigen 
van wat geopenbaard is opdat de mensen en de wereld naar God toegeleid worden 
(en dat gebeurt essentieel in de Sacramenten). Het mag duidelijk zijn, het gaat 
uiteindelijk om één gebeuren: dat Gods Heerlijkheid in alles geopenbaard zal 
worden. 
Toch denken we in deze schema's houvast te kunnen vinden voor een theologisch 
reflecteren over missie op een werkelijk orthodoxe wijze. Omdat het concept -
hoezeer ook geschematiseerd - gedragen wordt door de structuur van de lex 
orandi zelf —hoewel we ook deze laatste schematiseerden - lijkt het ons een echt 
orthodox concept. Bovendien zagen we dat het ook gedragen wordt door wat we 
vinden in de Schrift en bij de Vaders.130 Tot slot sluit ons concept nauw aan bij, 
bouwt het voort op de missietheologische reflectie zoals die in de loop van deze 
eeuw in de Orthodoxie is ontwikkeld (we gaven die aan in het eerste hoofdstuk 
van dit deel). 
Dit alles is slechts mogelijk 'in de Heilige Geest'.131 Ook dat is moeilijk te 
'vangen' in een schema, maar van eminent belang. 
Onder al het bovenstaande lijkt verder één begrip centraal te staan: de Heerlijk-
heid van God. Het was immers Christus' missie 'om ons gelijkvormig te maken 
aan de Ikoon Zijner Heerlijkheid'. Welnu, als de missie van de Kerk een voortzet-
ting is van de Missie van de Zoon, dan is ook zij gericht op het openbaar worden 
130 Meer dan een houvast, een kader voor het denken is het echter niet Het Mysterie van God 
met de mensen, het Mysterie van onze Verlossing en Gods Doxa is immers altijd groter dan 
onze schema's, concepten en summa's. Het is om die reden dat we deze relativeringen geven. 
Vandaar is het ook dat we in paragraaf 2.2.2 een uitwijding over het 'doorgeven van het 
geloof toevoegden. Dit element van missie past niet of nauwelijks in het schema. Het hoort 
o.i. toch wezenlijk tot een theologie van missie zoals die zich ontwikkelt vanuit de gegevens 
van de lex orandi. Vandaar dat we het aan de tekst toevoegden op een plaats waar het zoveel 
mogelijk pastte. Het feit blijft echter dat het schema erdoor doorbroken wordt. 
131 Zie deel I, paragraaf 1.3.6 en 2.3.6. 
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van Gods Heerlijkheid. Die Doxa openbaart ze, anticiperend, in het Sacrament, in 
de liturgie. Dat is goed in zichzelf, dat openbaart echter tevens aan de haar 
omringende wereld een toekomst en de Weg daarheen. Het geeft ook richting en 
kracht aan het handelen van de Kerk in de wereld. De liturgie als openbaring van 
Gods Doxa is tevens uitgangspunt van een ingaan in de wereld, dat hoopt die 
wereld toe te kunnen leiden naar de Kerk en in haar naar God; opdat de mensen 
vergoddelijkt zullen worden, de kosmos getransfigureerd en zo in alles Gods 
Heerlijkheid openbaar wordt. 
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Nawoord en suggesties 
Aan het eind gekomen van deze studie, lijkt het niet nodig conclusies te trekken. 
De conclusie van dit werk wordt gevormd door het concept. 
Ook lijkt het niet zinvol te komen tot een toetsing van onze resultaten. De 
vraagstelling luidde: 'Hoe kunnen we op grond van de liturgie een orthodoxe 
theologie van missie ontwikkelen; op welke manier kan de 'lex orandi' een 
theologisch verantwoord fundament vormen voor orthodoxe missietheologie?' In 
hoeverre er een zinnig antwoord is gegeven op deze vraag, moet blijken uit de 
weg die is afgelegd. Wetenschappelijk-theologisch kan het beoordeeld worden op 
innerlijke consistentie en een juist gebruik van de gevolgde methode; een objectief 
toetsingscriterium buiten het gevolgde proces ontbreekt. 
Wel lijkt het zinnig om in een nawoord, buiten het wetenschappelijk corpus van 
deze proeve, iets te zeggen over de grenzen van de zelfopgelegde beperkingen 
heen. Ik denk dan met name aan de beperking dat we niet wilden spreken over de 
missie-pracij. Ons missietheologisch concept vraagt immers om een vervolg, om 
een reflectie ten aanzien de praktijk: 'Hoe moet missie er in de praktijk uitzien?' 
De wereld is veelvormig en zo zijn haar problemen. Orthodoxe theologen hebben 
dit de laatste decennia ingezien en zijn begonnen te spreken over missie 'in de 
verschillende contexten'. Dit zien we bij voorbeeld in Martyria, Mission (Bria, 
1980), in Your Will Be Done (Lemopoulos, 1989) en in The Holy Spirit and 
Mission (Lemopoulos, 1990). In deze boekjes vinden we telkens contextuele 
bijdrages. Hieruit blijkt dat aan het ene doel van missie, namelijk dat Gods Glorie 
openbaar wordt, in verschillende situaties op een zeer uiteenlopende wijze vorm 
gegeven wordt. Er blijkt ook uit dat de verschillende orthodoxe kerken oprecht 
proberen gestalte te geven aan de eigen opdracht. 
De missie van de Kerk verandert niet alleen van plaats tot plaats, maar ook in de 
loop der tijd. Eén van de meest in het oog springende veranderingen voor de 
Orthodoxie is de laatste jaren geweest dat in vrijwel al de Oostbloklanden de 
communistische dictatuur verdwenen is. Dit geeft de kerken in deze landen de 
mogelijkheid tot re-evangelisatie. Tevens zijn er langzamere en minder in het oog 
springende veranderingen. Zo heeft bij voorbeeld een Indonesische Christen 
(zonder enige orthodoxe missionering van buitenaf) de weg naar de Orthodoxie 
gevonden en sindsdien groeit er in Indonesië een eigen lokale orthodoxe kerk. 
Het zou goed zijn om in een vervolgstudie die verschillende (en veranderende) 
missionaire presenties goed te bestuderen (godsdienst-sociologisch met name, een 
sociologische en cultureel-antropologische studie van de context erbij betrekkend). 
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In hoeverre lijkt de missionaire praxis op de lijnen die uitgezet zijn in het 
missietheologisch concept? Hoe zou de missionaire praxis eruit moeten zien in de 
verschillende contexten? 
Een dergelijke studie zou uiteraard ook van belang zijn voor onze eigen context 
in West-Europa. Ik meen echter dat ik daarover vanuit de eigen ervaring nu al het 
een en ander kan zeggen. 
In de laatste zeventig jaar is de presentie van de Orthodoxie in West-Europa van 
een 'diasporasituatie', waarbinnen verschillende orthodoxe kerken pastorale hulp 
boden aan hun tijdelijk in de verstrooiing levende gelovigen, veranderd in een 
situatie waarbinnen de Orthodoxie geworteld is in de westerse cultuur. Wel is de 
Orthodoxie organisatorisch nog sterk verdeeld, en veelal georganiseerd naar 
etniciteit, dat wil zeggen dat we Russisch-orthodoxe bisdommen naast Grieks-
orthodoxe bisdommen, naast Servisch-orthodoxe bisdommen, Roemeens-orthodoxe 
bisdommen enzovoort kennen. Maar de meeste van die bisdommen zijn, hoewel 
verbonden met de oude moederkerk, tevens op weg naar een eigen plaats in West-
Europa. Dat geldt met name voor 'de jurisdictie van de Rue Dam' (de Russisch-
orthodoxen die onder obediënlie van het oecumenisch patriarchaat staan). Maar 
ook andere orthodoxe kerken in het westen ontwikkelen zich in deze richting. Dit 
wordt sterk bevorderd door het feit dat westerlingen orthodox werden en er 
'westerse' orthodoxe parochies ontstonden. 
Deze ontwikkeling heeft plaatsgevonden in een tijd dat de secularisatie zich 
versterkt doorzette in West-Europa en de westerse kerken veel aan invloed 
verloren. Tegelijkertijd kwamen zeer grote groepen niet-christenen naar West-
Europa, op zoek naar werk of op de vlucht. En ook zochten westerlingen hun heil 
bij met name oosterse godsdiensten. Daarmee is onze samenleving te karakterise-
ren als: levensbeschouwelijk pluralistisch hoewel grotendeels geseculariseerd. 
De Orthodoxie lijkt een eigen plaats te hebben binnen dit pluralistisch West-
Europa. 
Als we stellen dat de Orthodoxie een eigen plaats, en daarmee ook een eigen 
verantwoordelijkheid, heeft in West-Europa, dan roept dat grote missionaire 
vragen op. 
Een eerste vraag is die naar de verdeeldheid. Naar binnen toe: 'Kan de Waarheid 
van het ene Lichaam van Christus doorgegeven worden door een aantal naast 
elkaar levende (en in feite in voortdurende onenigheid co-existerende) orthodoxe 
kerken?' Naar buiten toe: 'Hoe verhouden de orthodoxe kerken zich tot de rooms-
katholieke kerk en de verschillende reformatorische kerken?' We wijzen proselitis-
me uiteraard af, maar wat te doen met de velen hier in het westen die de Kerk 
afvallen of die een volstrekt heidendom aanhangen hier in het westen? Vaak 
bereiken de hier van oorsprong bestaande kerken deze mensen niet, soms bereiken 
Orthodoxen deze mensen wel. En wat te doen met de orthodoxe overtuiging dat 
de Orthodoxie het geloof zuiver en ongeschonden bewaard heeft? Mag daarvan 
getuigd worden tegenover rooms-katholieke of reformatorische Christenen? Zou 
247 
de oecumene, in casu het streven naar eenheid met de rooms-katholieke en de 
reformatorische kerken, niet veel serieuzer genomen moeten worden? Zou niet 
eens 'goed gevochten' moeten worden, zodat de eenheid van het ene Lichaam 
eindelijk hersteld wordt. Zoals de Heilige Ignatius reeds schreef: 'Zwoegt te 
zamen, strijdt te zamen (...). Weest welgevallig aan Hem, voor Wie gij strijdt (...)' 
(Brief aan Polycarpus, 6). Zou zo een eenheid niet werkelijk getuigen ten aanzien 
van de wereld? 
Een tweede vraag is die naar het missionair elan van de Orthodoxie in West-
Europa. Leidt de positie als minderheidsgroepering bij de Orthodoxen in West-
Europa niet tot een overname van, wat ik zou willen noemen, het 'burgerlijk 
relativisme'? Onder het mom van 'respect voor elkaar' lijkt het erop dat men 
'ieder het zijne' laat en niet meer durft opkomen voor datgene wat men voor waar 
en goed houdt. Dit gebeurt op een moment dat de westerse kerken erkennen dat 
zij zich in een missionaire situatie bevinden. Zou in deze situatie binnen de 
Orthodoxie in West-Europa niet serieus gewerkt moeten worden aan een herop-
leving van een echt missionair elan, in de zin zoals uitgewerkt in het concept: dat 
men vanuit de ervaring van het Koninkrijk allen met liefde zou willen dringen om 
mee binnen te gaan? 
Belangrijk is om te reflecteren over hoe deze opleving van het missionair elan 
bereikt zou kunnen worden: door een verdieping van het liturgisch leven (volgens 
ons concept de ervaring van waaruit men missionair is), door een vorm van 
opwekkingsprediking, door het oprichten van missionaire broederschappen? 
Bovendien is het noodzakelijk tevens te reflecteren over de vraag hoe hierbij een 
zeker fanatisme vermeden kan worden. 
Een derde belangrijk punt dat hier besproken dient te worden, is de liturgie. 
Binnen ons concept staat de liturgie heel centraal: ze is zelf het getuigenis bij 
uitstek; ze is uitgangspunt van missie; ze is het doel van missie. Daarom lijkt het 
noodzakelijk dat de kerkelijke gemeenschap haar energie vooral richt op het 
vieren van de liturgie. 
Ik denk aannemelijk te hebben gemaakt dat de liturgie van de orthodoxe kerk in 
één lijn staat met de oud-christelijke liturgie (zelfs met de kern van Christus' 
handelen) en dat ze sacramenteel vorm geeft aan de grote momenten van het 
geloof. Bovendien is de liturgie (aldus de riten en teksten en ook de Traditie) een 
anticipatie van het Koninkrijk. 
Toch zijn er wel vragen te stellen bij bepaalde (recente) liturgische riten. 
Ik zou verder willen pleiten voor een gedegen pastoraal-theologische reflectie 
rondom het probleem dat onze liturgie in een geheel ander tijdsgewricht en in een 
heel andere cultuur ontstond. Daarbij zal volgens mij steeds uitgangspunt moeten 
zijn dat de liturgie het Koninkrijk bemiddelt en dat daarom de gelovigen zich in 
eerste instantie moeten laten omvormen door de Liturgie. Daar waar de liturgie 
echter, vanwege bepaalde zinloos geworden cultureel bepaalde vormgevingen, het 
Koninkrijk niet meer kan bemiddelen, zou serieus moeten worden nagedacht over 
hervormingen (zonder iets te overhaasten). 
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Vervolgens, wil de liturgie tot haar recht komen dan is het van wezenlijk belang 
dat zij in de landstaal gevierd wordt. In de voor ons liggende eeuw zal hiervoor 
definitief moeten worden gekozen. 
Tot slot zouden we ons moeten afvragen of de Orthodoxie in West-Europa wel 
durft 'afdalen in de hel', zoals we dat in het concept noemden. Mogelijk is dit 
hier in West-Europa tot nu toe slechts incidenteel gebeurd (er zijn zeker voorbeel-
den te noemen dat het wel gebeurde, bij voorbeeld rond Moeder Maria Skobtsova; 
zie S. Hackel, Pearl of Great Price, Crestwood, NY, 1981), omdat de Orthodoxen 
deel uit maken van een bepaalde sociale laag en zich niet wensen te compromitte-
ren. Dat is te begrijpen voor hen die hier als vluchteling gekomen zijn of als 
gastarbeider. Voor hen was het zaak om met de meer 'succesvollen' geassocieerd 
te worden om niet ook zelf te gaan behoren tot de 'loosers'. Toch vormt dit geen 
blijvend excuus. Zou het beperkte blikveld niet ook voortkomen uit een al te zeer 
opgaan in de 'schoonheid van de Liturgie', zonder dat haar sociale implicaties 
gevoeld worden? 
In dit kader zou ik ervoor willen pleiten dat de Kerk het diakonaat in zijn oude 
betekenis zou herstellen. Dan zou immers de intieme band tussen Eucharistie en 
diakonie werkelijk tot haar recht komen. De diaken (de diakones?) zou vanuit de 
Eucharistie met de mensen kunnen spreken over vragen hoe men concreet gestalte 
zou kunnen geven aan datgene wat men (existentieel) geleerd heeft in de liturgie. 
De diaken zou de gelovigen ook voor kunnen gaan in het 'afdalen in de hel' en 
hij zou terugkerend, in de Liturgie, het gebed van de gelovigen voor de wereld 
kunnen aanvoeren. 
Hier zouden ook nog andere suggesties te doen zijn. Veel van de orthodoxe 
kerkgebouwen liggen in arme wijken en bij de planning van nieuwe lokaties zou 
het misschien de voorkeur moeten genieten ook bewust voor een dergelijke 
ligging te kiezen. De parochies zouden vervolgens een gezamenlijke inspanning 
kunnen leveren om de kerk zoveel mogelijk open te hebben. Hierdoor zou de 
Kerk meer uitnodigend kunnen worden dan zij nu vaak is. De voortdurende 
Diensten zullen de gemeenschap vervolgens sensibel maken voor het Werk van de 
Heilige Geest, Die zal inspireren wat verder te doen staat. 
Ook zou men het idee kunnen stimuleren dat op sommige plaatsen een aantal 
orthodoxe gezinnen bij elkaar zou gaan wonen (in dezelfde straat bij voorbeeld, 
eventueel gecombineerd met de nabijheid van een kleine monastieke gemeen-
schap) om daar samen een vorm van christelijk leven gestalte te geven. Men zou 
zich in een arme wijk kunnen vestigen om te bidden daar waar veel ellende is en 
om een goede naaste te zijn voor hen die het moeilijk hebben. Men zou een 
eilandje van ecologisch verantwoord leven kunnen proberen te vormen en midden 
in de stad van de kleine tuintjes een soort oase kunnen maken. Men zou gezamen-
lijk een aantal logeerkamers kunnen hebben voor mensen in nood, enzovoort. De 
verantwoordelijke bisschop zou hieraan expliciet zijn zegen kunnen geven en er 
een kapel kunnen inwijden. 
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De analyse die we hier maken van de orthodoxe presentie in West-Europa is 
uiteraard onvolledig en beperkt. De gedane suggesties zijn 'uit het hart', daarmee 
'persoonlijk' en 'partijdig'. De meen echter dat ze een aanzet zouden kunnen 
vormen voor een nadere reflectie. 
Dit proefschrift wordt afgerond tijdens het nafeest van Theofanie. We zingen nog 
dagelijks het troparion van Theofanie. In de Nederlandse vertaling van het 
klooster St. Jan de Doper, luidt de tekst: 
'Toen Gij Heer gedoopt werd in de Jordaan, 
werd de aanbidding der Heilige Drieëenheid geopenbaard. 
De Vader heeft van U getuigd; 
en noemde U Zijn geliefde Zoon. 
De Geest, in de gedaante van een duif, 
bevestigde de waarheid van dit woord. 
Gij verschijnt ons, oh Christus God; 
en hebt de wereld verlicht. Ere zij U!' 
Wij vieren dat de wereld reeds verlicht is. Dat geeft ons de moed om de duister-
nis tegemoet te treden. 
Nijmegen, Nafeest van Theofanie, 11 januari 1993, 
diaken Lambert van Dinieren. 
250 
Summary 
For the manifestation of his glory 
The 'lex orandi' as a theologically valid basis for an orthodox theology of mission 
The first object of this study is to show how the fundamental structure of the 
orthodox liturgy forms a valid basis for an orthodox theology of mission. The 
second object is to outline a concept of mission, based on a study of the liturgy. 
These two objects are in fact one and the same: a single problem which required 
two different approaches. 
In Part One we first justify our main object saying that to base theology on 
liturgy is a genuine patristic approach and that it is also very common in modem 
orthodox theology. We explain that it is necessary to base one's theology on one's 
experience of God and also that it is essential for theology to be done in the 
Church. As the liturgy is both the place where God can be met and the manifesta-
tion of the Church, the liturgy is 'the source and indeed the very possibility of 
theology', as Father Alexander Schmemann has said. 
Next we study the liturgy in two chapters: one on the observance of Sunday (and 
the Eucharist which is celebrated on that feast), and one on Easter (and Baptism 
with which it is traditionally linked). The first question here is: 'Which are the 
oldest elements of the liturgy?' or 'What is the basic structure of our present-day 
liturgy?' The second question is formulated as follows: 'What is the meaning of 
these elements and do they give a liturgical shape to essential Christian features?' 
We were looking for those elements which, consistent with the faith and rituals 
of the first Christians, give a liturgical shape to central elements of the Christian 
faith. In this stage we studied mainly the historical research of the liturgy done by 
others during the past decades, as our object was too broad to do our own 
research of sources. 
In Chapter One we studied the observance of Sunday, including the Sunday 
Eucharist. We were able to conclude that the celebration of Sunday is very old. 
In all probability it was celebrated as early as apostolic times. The Holy Liturgy 
is one of the oldest elements of the Christian liturgy: the reading of the Scriptures 
(Service of the Word), the praise and thanksgiving (Eucharistie Prayer) and the 
sharing of 'Tisch-gemeinschaft' (Holy Communion) are all found in first century 
Christian liturgy and have their origins in the life of Christ. Other elements of the 
Sunday celebration - the nightly vigilance (Vigil), the Great Doxology, the 
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custom not to kneel and not to fast, and probably the singing of the Lucemarium 
- are found in the second or third century. The nightly prayer finds its origin in 
Christ's praxis; the other elements seem to originate from the experience of the 
Resurrection and Christ's presence. All these elements do give a liturgical shape 
to central elements of the Christian faith: Sunday as a whole (and all its elements 
separately) is an anamnesis of the Salvation in Cross and Resurrection. The Vigil 
(as well as some of the other elements) liturgically gives form to the basic notion 
that we are waiting for the Parousia. In the celebration of the Liturgy the Chris-
tian Community experiences Christ present, the Kingdom come. Sunday is the 
Eighth Day, the day which participates in the Kingdom and in which Christ is 
Present. Therefore the Christian should not kneel or fast. By the Eucharist the 
Church is constituted as the Body of Christ. But this Church is also sent forth into 
'this world' (sending forth at the end of the Liturgy). 
In Chapter Two we studied Easter and Baptism. Easter was celebrated by the 
early church, as was Baptism. Although the celebration of Easter underwent a 
fundamental change in the course of time (the one Vigil in which the whole 
Mystery of Salvation was celebrated is now spread over a series of celebrations 
on several days), it is still faithful to the old content of the Feast: the transition 
from sorrow to joy, from the earth to heaven (Christ's and ours); anamnesis of the 
saving Cross and Passion; actualization of Christ's descent into hell; celebration 
of His Resurrection and our resurrection in Him. One finds this old content 
preserved in the old Easter vigil, which is now celebrated on Saturday morning 
(the Service of the fifteen readings), as well as on the three Holy Days as a 
whole: Holy Friday, Holy Saturday, Easter Sunday. There are also many elements 
in the Easter celebration which indicate that in former days Baptism was con-
ferred at this celebration. Not only the Easter vigil but the entire Easter cycle has 
kept the old structure which was strongly defined by Baptism. That Baptism was 
conferred at Easter is certain from the third century on. In the centres from which 
the orthodox liturgy originates it is sure to be conferred from the fourth century 
on. But it is already evident in 1 Peter and in the letters of Paul that there a clear 
link is made between the death and resurrection of Christ and Baptism. Easter and 
Baptism are both exponents of the crux of the Christian faith: Christ's death and 
resurrection, our death and resurrection in Him. Pentecost (celebrated from the 
end of the fourth century on), the old seal of the Easter season, still celebrates the 
descent of the Holy Spirit and the inauguration of the time of the Church, the 
time of mission. 
At the end of both chapters we make some conclusions as to what the elements 
found in the liturgy could mean for the formulation of a theology of mission. 
In Part Two we first account for the transition to a missiological approach. We 
propose that it is necessary to reflect on the conclusions of the first Part in order 
to work out a coherent vision of mission. We then try to define mission as: the 
being and acting of the Church which is directed outwards and is open to, 
witnessing to or directed towards all those people, as well as the rest of Creation, 
which are not yet Christ's or are estranged from Christ. This definition coincides 
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with the translation of 'apostolate' as 'mission'. At the same time, this broad 
definition serves to avoid a narrow view of the understanding of mission as 
'expansion' and 'propaganda' which prevailed until recently. Finally, this defini­
tion avoids perceiving mission as a separate act of the Church. The missiological 
question is divided into three sub-questions: 'What is the theo-logical foundation 
of mission?', 'What is the mission of the Church?' and 'How can a genuine 
Orthodox mission be characterized?' We also decide to restrict ourselves to the 
mission theology (putting aside all practical questions). 
In Chapter One we give an overview of the origins and development of a theol­
ogy of mission in Orthodoxy. 
In Chapter Two we first answer the question: 'What is the theo-logical foundation 
of mission?' As the liturgy of the Church can be characterized as an 'anamnetic 
actualization' of Salvation in Christ, as a 'continuation' of the mission of the Son 
to save the world, the mission of the Church is also distinguished by the fact that 
it is a continuation of the mission of the Son. This is also based on John 20:21: 
'As the Father has sent me, I also send you'. We say that the continuation of 
Christ's work is at once an act of God and an act of man. Liturgy is God's work, 
especially that of the third Person of the Holy Trinity, as is clear from the 
epicletic character of the liturgy. But the Holy Spirit works through the Church. 
Pentecost celebrates the sending of the Spirit into the world in order to make 
Christ and His salvific Work present in the Church. And as the Liturgy is both the 
work of God and a λειτουργία, a work of the people of God (the Liturgy is 
characterized by its synaxis structure), so is mission. The synaxis structure of the 
Liturgy also indicates that mission should be an act of the community, a church 
mission, and not an act of 'individual' Christians. Furthermore, if the mission of 
the Church is a continuation of the mission of Christ, it must be recognized that 
mission is only possible when it is based on the Work of Salvation in Christ, just 
as the liturgy is continual remembrance of this salvine work which becomes 
present in the act of remembering. 
Next, we answer the question: 'What is the mission of the Church?' First, the 
mission of the Church should manifest God's glory, as this was the heart of 
Christ's mission. The Gospel of St. John describes Christ's mission as a coming 
into the world to manifest the glory of God's love. As we saw the liturgy as 
actualization of the Kingdom and manifestation of God's doxa, we believe that it 
is the mission of the Church to celebrate the feasts and sacraments. We believe 
this to be of eminent importance, because this could open a new way to the world 
beyond its diabolic autonomy and towards a restoration of its original nature: 
being an ikon of His glory. Secondly, it is the mission of the Church to invite 
mankind into the Kingdom, present in the liturgy. Christ sent His disciples out 
into the world in order to invite mankind to adhere to Him. We find this with 
different accents in all four Gospels. And we saw that the Orthodox liturgy is 
strongly reminiscent cf this mission, with the baptismal character of the Easter 
Vigil and the Easter cycle and the Liturgy of the Catechumens. The liturgy has 
preserved old forms which characterize the lex orandi as open for others, invita­
tional, inclusive. We believe that this is a liturgical expression of a fundamental 
253 
calling of the Church. This mission is not an order imposed on the Church 
externally. Going out in order to invite is an act flowing from the abundance of 
the liturgy; it is therefore characterized by love. Here we also reflect that mission 
is aimed at the Church; Holy Baptism and Holy Liturgy introduce into the 
communion of the Church in Christ. And we reflect that mission is not only 
geographical. It is also the mission of the Church to hand the faith down from 
generation to generation, which can be concluded from the whole instructional 
character of the liturgy. Thirdly, we describe church mission as talcing responsibil-
ity in time and the world. In Scripture there is a double attitude towards the 
world, and similarly two different ways of being and acting in the world, a 
tension between a stress on otherworldliness and a stress on the responsibility for 
the salvation of the world. In church history this same tension is found. In our 
thesis the stress on otherworldliness can be found in our characterization of 
mission as a manifestation of God's glory through the celebration of the liturgy: 
the Church witnesses by her 'eschatological fullness'. But this same liturgy makes 
clear that 'this world' can be transformed, transfigured. Therefore, we must now 
characterize church mission as a mission in the world for its transfiguration. This 
has become possible in Christ and will be fulfilled in the Second Coming. In this 
eschatological time, the Church has its mission to save the world. A mission in 
the world also means a mission in society; in the Holy Liturgy a human society 
is transformed into the Body of Christ. It also means a mission concerning the 
Creation; in the Sacraments matter (fallen Creation) is transformed into a Sacra-
ment of God's presence. Then follows a reflection on the mission of the Church 
with regard to peace, and on the mission of the Church with regard to the 
ecological crisis. 
A paragraph follows in which we try to answer the question: 'How can a genuine 
Orthodox mission be characterized?' First, we posit that church mission should be 
liturgical. Every activity of the Church should be a continuation of the liturgy in 
which the mission of Christ is continued. In doing so, the Church itself continues 
Christ's mission. This approach safeguards the divine origin and character of 
mission. The Liturgy itself indicates it should be continued, by the sending forth 
and by some of its prayers. Having experienced the heavenly life and having 
participated in the communion with Christ, Christians are sent out into the world. 
Their diakonia and their mission becomes in fact a liturgy, a service of the people 
to God (as was seen by St. Paul and several of the church fathers). In this line, 
modem Orthodox theologians have called the care for the world 'liturgy after the 
Liturgy' or 'prolongation of the Liturgy'. We prefer the second, as it is the same 
liturgy continued in the world. Secondly, we say that church mission should be 
incarnational. If the mission of the Church is continuing the mission of the Son 
of God, then mission should be incarnational, for Christ's Mission consisted of 
the Incarnation, with the Incarnation being central to the liturgical feasts. An 
incarnational mission can mean two things: first, mission should take on the local 
culture, it should take on all the good things among different cultures to express 
anew what the Church is handing down traditionally. This kind of missionary 
approach has been common in Orthodox mission throughout the ages. Next, as 
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incarnation in a fallen world meant kenosis, the mission of the Church also should 
be kenotic. The Church should actually enter this world in all its filthiness and 
sinfulness. One of the consequences of this last statement is that the Church has 
a mission with regard to the poor. We then work out that Scripture shows us 
Christ as the one who preached good tidings to the poor, in word and deed, that 
the kenotic Christ is especially beloved in Russian spirituality, and that the Easter 
cycle shows that salvation began in hell. The mission of the Church has to 
associate with the poor and the sinners, it has to suffer with the suffering and it 
should not shrink back from entering the hell of this world in order to offer the 
world God's salvation. This kind of mission will not be a social ideology favour-
ing a certain social stratum. On the contrary, by going down to the most desolated 
places of this world, all the world and all that lives in it will be saved. Here we 
put forward that the Fathers tried to express the mystery of the descent into hell 
in order to defend the universality of salvation, and we also postulate that Christ 
had to live with the least in order to save all people. 
In the Epilogue we suggest some issues for practical missiological reflection 
which should follow our theological study on mission. 
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